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Résumé 
Les Textes arabes de l’Ouargha (Lévi-Provençal, 1922), les Textes arabes de Rabat 
(Brunot, 1931) et les Textes arabes des Zaër (Loubignac, 1952), relatifs à trois régions 
marocaines, attirent l’attention par leur organisation méthodique, mais aussi par les 
thématiques abordées. Les Textes, comportant une préface arabe, une transcription en 
caractères latins et une traduction annotée, donnent une image du Maroc colonial entre 1912 
et 1956. Sur les traces de l’orientaliste William Marçais, les trois auto-traducteurs se sont 
intéressés à l’ethnographie marocaine dans ses différentes facettes. Pour sonder le travail de 
ces auto-traducteurs, nous avons étudié leur traduction non seulement d’un point de vue 
comparatif, mais aussi du point de vue du paratexte. De plus, nous avons fait une étude 
sociohistorique des traducteurs, qui s’est avérée utile pour mieux comprendre leur idéologie 
et surtout qui a mis en lumière leur appartenance à la communauté d’érudits. Pour ce faire, 
notre cadre théorique s’est appuyé sur deux volets : volet archéologique et volet critique afin 
de dégager les normes sous-jacentes dans les interventions délibérées. La préface et les 
nombreuses notes démontrent clairement le projet de traduction des trois auto-traducteurs, 
qui est celui de « solidifier l’édifice » de l’Administration française. Force est toutefois 
d’admettre que l’analyse de l’auto-traduction n’a pas décelé des interventions marquées des 
traducteurs et donc l’analyse de la transcription en dialecte marocain a pris une grande place 
dans notre recherche. Cependant, la lecture de cette transcription, soit la traduction 
intralinguistique de l’oral à l’écrit, et la connaissance de ses tenants et aboutissants mettent 
en lumière le rôle joué par les auto-traductions, effectuées par des traducteurs au service de 
l’IHEM, qui est celui de façonner l’image du Marocain et de consolider le projet colonial 
français au Maroc. 
 
Mots-clés : Maroc, protectorat français, traduction ethnographique, postcolonialisme, IHEM 
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Abstract 
The Textes arabes de l’Ouargha (Lévi-Provençal, 1922), the Textes arabes de Rabat 
(Brunot, 1931) and the Textes arabes des Zaër (Loubignac, 1952), dealing with three regions 
in Morocco, draw attention to their methodological organization, as well as to their themes.  
The three works, consisting of an Arab version, a transcription using Latin characters and an 
annotated translation, provide a portrait of colonial Morocco between 1912 and 1956. 
Following in the footsteps of Orientalist William Marçais, the three self-translators 
concerned themselves with Moroccan ethnography in all its facets. To examine the works of 
these self-translators, we studied their translation not only from a comparative perspective, 
but also from a paratextual standpoint. In addition, we conducted a socio-historical study of 
these translators that proved useful to better understand their ideology and above all shed 
light on their membership in the community of scholars. For this purpose, our theoretical 
framework was based on both an archaeological component and a critical component in order 
to identify the norms underlying the translators’ intentional interventions. The preface and 
numerous notes clearly illustrate the different translation projects, namely, to “strengthen the 
edifice” of the French administration. Admittedly, our analysis of the self-translations did 
not reveal significant interventions and, thus, the study of the Moroccan dialect transcription 
became an important part of my research. A reading of each transcription – an intralinguistic 
translation from the oral to the written – and a grasp of all its aspects demonstrate that the 
role of each of the three self-translations, done by translators in the service of the IHEM, was 
to shape the image of Moroccans and consolidate the French colonial project in Morocco. 
 
Keywords : Morocco, French protectorate, ethnographic translation, post-colonialism, 
IHEM 
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 Introduction   
Avec l’accès direct à des œuvres du passé, on voudrait 
pouvoir se transporter dans d’autres temps, fouler un 
autre sol, ouvrir les yeux sur des paysages cernés par 
des horizons qui ne soient pas les nôtres, sentir, palpiter 
une vie différente (Cheddadi, 1999, 5). 
 
La présente recherche porte sur l’examen de trois ouvrages composés par des 
orientalistes français œuvrant au sein de l’Institut des hautes études marocaines (IHEM) sous 
le protectorat français au Maroc. Leurs auteurs, Évariste Lévi-Provençal (1922), Louis 
Brunot (1931) et Victorien Loubignac (1952), qui font à la fois office d’ethnographes, de 
linguistes, d’enseignants et de traducteurs, ont composé ces ouvrages en suivant le modèle 
de William Marçais dans le but d’homogénéiser les « matériaux [pour assurer] la solidité de 
l’édifice » (Brunot, 1931, ii). L’ouvrage de Marçais, Textes arabes de Tanger, publié en 
1911, est considéré le premier dans le domaine de l’ethnographie marocaine. En effet, il a 
servi de base, du point de vue méthodologique, à la production des Textes arabes de 
l’Ouergha : Dialecte des Jbala. Maroc septentrional de Lévi-Provençal (1922), des Textes 
arabes de Rabat. Textes, transcription et traduction annotée de Brunot (1931) et des Textes 
arabes des Zaër. Transcription, traduction, notes et lexique de Loubignac (1952). 
  
Les études d’ordre ethnographique, poursuivies au Maroc entre 1912 et 1956, ont aidé 
à appuyer la Mission scientifique1 du Maroc et à valoriser le rôle de la Section sociologique 
et celui de l’IHEM. Créé par l’arrêté viziriel du 11 février 1920, l’IHEM avait pour mission 
« de provoquer et d’encourager les recherches scientifiques relatives au Maroc, de les 
coordonner et d’en centraliser les résultats » (France-Diplomatie, 2009). Lévi-Provençal, 
Brunot et Loubignac ont réuni des informations ethnographiques sur le Maroc et ses habitants 
afin de prodiguer, entre autres, un enseignement de valeur à leurs concitoyens français, à une 
élite de Marocains et à des étrangers. 
  
                                                 
1 Il s’agit de la première institution scientifique mise en place par la France au Maroc en 1904 et dont l’objectif 
principal était l’étude des populations marocaines. 
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Ces ouvrages sont composés de la façon suivante : transcription2 d’entrevues en 
langue arabe, transcription en caractères latins, traduction française annotée et commentaires 
d’ordre ethnographique.  
 
Dans le Maroc postcolonial, l’importance de revisiter les recherches dites 
« scientifiques » pendant la période qui s’étend entre 1912 et 1956 est cruciale. L’étude de 
cette époque, à travers la traduction, informe comme jamais auparavant sur le passé du 
Maroc. 
  
Les années 1912-1956 constituent une période clé dans l’histoire du Maroc. En 1912, 
le Maroc perd son droit à la liberté en raison d’un endettement sans précédent envers la 
France et l’Espagne. Plus précisément le 30 mai 1912, le sultan Moulay Hafid signe le Traité 
du protectorat, dit Traité de Fès qui durera 44 ans et ne prendra fin que le 7 mars 1956 par 
l’annonce du sultan Mohammed V de l’indépendance du Maroc. Le    « protectorat », ce 
« régime juridique établi par un traité international et selon lequel un État protecteur exerce 
un contrôle sur un autre (État protégé), spécialement en ce qui concerne ses relations 
extérieures et sa sécurité » (Le Petit Robert électronique, 2013), conduit l’État protégé, 
comme le note Rodriguez Aguilera dans son ouvrage Manuel de droit marocain, à « cesse[r] 
d’être un état souverain » (1954, 16). En ce qui regarde le Maroc, poursuit-il, le protectorat 
s’imposait puisque l’Empire chérifien connaissait une désorganisation et était devenu une 
« pépinière d’anarchies et foyer dégradant de sauvagerie […]  » (Aguilera, op. cit., 17).  
  
                                                 
2 Le terme « transcription » ne rend pas justice au travail de l’ethnographe, selon la définition contemporaine. 
Le plus approprié aurait été de qualifier ce travail de rédaction, de ré-écriture ou de traduction intralinguale 
mettant en exergue le passage d’un signe sémiotique à un autre, soit le passage de l’oral à l’écrit en dialecte 
arabe et le passage d’un alphabet arabe à l’alphabet latin. Or puisque ce terme, employé par Marçais, a été repris 
par Lévi-Provençal, Brunot et Loubignac dans leur ouvrage, ainsi que par Bronislaw Malinowski en 1935 
(Simon, 1988, 30), nous avons conclu que ce terme était le plus appropriée à désigner le travail de l’ethnographe 
de  l’époque. Par conséquent, nous avons décidé de l’utiliser dans la présente recherche. 
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Paul-Louis Rivière (1924) dans la « Conclusion » de Traités, codes et lois du Maroc 
attire l’attention sur la singularité du régime résultant du traité de Fès, de l’Accord franco-
espagnol du 27 novembre 1912 et de la Convention du 18 décembre 1923, dont les grandes 
lignes sont les suivantes : 1- La représentation du sultan auprès des puissances étrangères se 
fait par l’entremise du représentant de la France; 2- Le Maroc tout entier est sous un même 
régime politique, diplomatique, économique et douanier. 3- Le Maroc est divisé en trois 
zones : française, espagnole et de Tanger, dont chacune est soumise à une juridiction 
administrative, législative et judiciaire différente. 
  
Si le « protectorat » a été traité sous différents angles depuis l’indépendance du 
Maroc, dont l’histoire, la géographique, l’architecture, aucune étude, à notre connaissance, 
n’a été menée sur le rôle sociopolitique de la traduction et sur celui des traducteurs sous le 
protectorat français au Maroc. Par conséquent, dans le projet général de cette recherche, la 
question du rôle des traducteurs français pendant le protectorat occupe pour nous une place 
centrale.  
  
Notre travail porte donc sur l’étude des auto-traducteurs, sur leurs traductions 
intralinguales et interlinguales d’un point de vue comparatif, mais aussi du point de vue du 
paratexte. L’étude sociohistorique des traducteurs révèle leur idéologie et surtout leur 
appartenance à la communauté d’érudits. Pour ce faire, nous avons opté pour un cadre 
théorique à deux volets : un volet archéologique et un volet critique afin de dégager les 
normes sous-jacentes dans leurs interventions délibérées (Bastin, 2007). La préface et les 
nombreuses notes démontrent que le projet de traduction des trois auto-traducteurs est de 
« solidifier l’édifice » de l’administration française. Cependant, nous constatons que l’étude 
interlinguale de l’auto-traduction n’a pas mis en évidence des interventions marquées du 
traducteur, alors que l’étude intralinguale a pris une grande place dans cette recherche. 
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Outre l’introduction et la conclusion, cette thèse comprend neuf chapitres. Le premier 
chapitre, Problèmes de la recherche au Maroc, constitue un bilan critique des recherches 
« scientifiques » menées après le protectorat par des chercheurs marocains et étrangers. Au 
deuxième chapitre, La traduction postcoloniale au Maroc, après la présentation des objectifs 
de la recherche, on trouvera une étude sur la traduction postcoloniale en général, suivie par 
une étude sur la traduction maghrébine en particulier. Le troisième chapitre, 
Postcolonialisme décrit et décrié, quant à lui, fait état des théories descriptives et 
postcoloniales de la traductologie, à la lumière desquelles, le quatrième chapitre, Entreprise 
d’exploration, examine les paramètres théoriques qui circonscrivent nos analyses. Enfin les 
chapitres cinq, six, sept, huit et neuf caractérisent le cœur de l’analyse, dont l’objet est de 
comprendre le rôle de trois traducteurs français pendant le protectorat.  
 
Pour le volet archéologique, il sera question de se pencher sur l’étude sociohistorique 
des traducteurs au moment où le volet critique comprendra l’étude sociohistorique de la 
traduction et du traduire, suivi par la visibilité du traducteur.     
 1. PROBLÈMES DE LA RECHERCHE AU MAROC 
Cette étude nous semble nécessaire en raison de la controverse qui entoure la valeur 
scientifique des recherches menées dans la zone dite « française » après le protectorat 
français. Universitaires marocains et étrangers se sont penchés sur la question. Par exemple, 
Jacques Cagne et Abdelkabir Khatibi signent respectivement les articles intitulés « Les 
problèmes de la recherche historique au Maroc » et « Histoire et sociologie au Maroc : Note 
sur le problème de l’idéologie » publiés dans la revue Hespéris-Tamuda, en 1966. La même 
année, dans la même revue, Germain Ayache élabore sur l’apport et l’utilisation des Archives 
historiques marocaines.  
Le présent chapitre a pour but de passer en revue les principaux problèmes de la 
recherche scientifique pendant le protectorat.  
Les articles de Cagne, de Khatibi et d’Ayache ont été publiés à la suite de la première 
manifestation publique de la Société d’Histoire du Maroc en 1966. Comme le dit le président 
de la société, Nacer El Fassi, en s’appuyant sur les propos de Abd al-Rahman Ibn Khaldûn3 
(Annexe 1), la connaissance de l’histoire du Maroc « par le dedans » (1966, 5) permet de se 
saisir de la réalité du passé et de déterminer les lois générales qui régissent son évolution. 
D’où la nécessité de s’attarder sur les recherches antérieures et de trancher sur leur 
pertinence.  
De son côté, Khatibi (op. cit., 102-105) soulève la question relative au rôle joué par 
l’histoire et la sociologie pendant le protectorat dans la politique de déculturation4 et de 
mystification scientifique. Il met en garde les historiens nationalistes de tenir pour acquises 
les recherches effectuées par des savants « à tendance colonialiste ou raciste ». La première 
remarque, selon lui, est que la science sociale pendant le protectorat a servi de véhicule des 
idées antinationales. Le maréchal Hubert Lyautey5, par exemple, s’adressant aux officiers de 
                                                 
3 Il possible de retrouver son nom mentionné sous la graphie de « Khaldoun ». 
 
4 Dans le sens avancé par Khatibi, c’est la perte de l’identité culturelle des Marocains. 
 
5 Discours tenu par Lyautey, qui était le premier résident général de la France au Maroc, à la séance 
d’inauguration du Congrès annuel de l’IHEM en 1920.  
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l’IHEM, affirme que « dans cette œuvre de restauration, vos travaux sont des guides […], [et 
qu’il] voit en l’Institut des Hautes Études marocaines l’un des agents les plus utiles, les plus 
persuasifs sur la terre d’Afrique » (Khatibi, op. cit., 103). Par conséquent, Khatibi conçoit 
difficilement la scientificité des recherches, car, souligne-t-il, elles étaient consultées autant 
par les chercheurs professionnels que par les fonctionnaires, officiers, contrôleurs civils et 
parfois par de simples agents de renseignements. En effet, il précise que la sociologie comme 
domaine de recherche a été introduite au Maroc au début de la colonisation et elle est devenue 
l’objectif important d’un organe administratif sous le patronage de la Résidence Générale, 
qui n’est autre que la Mission scientifique. Un arrêté daté du 11 octobre 1913 pourvoit la 
Mission scientifique d’un caractère juridique qui fixe son activité principale, à savoir celle de 
rassembler :  
des notices établies dans les différentes régions sur la condition ethnologique, 
sociologique, économique et administrative des villes et tribus du Maroc, et 
les autres travaux d’agents du Protectorat sur la sociologie et la politique 
indigène6. (Khatibi, 102)  
La sociologie coloniale devient pour l’universitaire Khatibi un centre d’intérêt après 
ses études à l’Université de la Sorbonne où il a soutenu sa thèse en 1968 sur le roman 
maghrébin, point de départ d’une carrière d’écriture de plusieurs romans. Entre les lignes de 
ses œuvres, son attachement à son pays, le Maghreb sans frontière, est palpable, mais on y 
ressent presque toujours une note d’amertume sur le ̸ son passé colonial. Plume française, 
certes, mais puisant son encre à même la langue arabe avec toutes ses expressions et ses 
références culturelles, sociales et historiques. Ce genre d’écriture, qualifié de littérature arabe 
d’expression française, apporte une dose de résistance active dont la fonction est un 
enseignement et un renseignement sur le Maghreb pluriel7. Comme bien d’autres écrivains 
                                                 
6 Selon Khatibi, cette citation est tirée de la brochure de E. Michaux-Bellaire : La mission scientifique, Service 
des renseignements, Rabat, 1925, 22 p.  
  
7 Titre d’un roman publié en 1983. 
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postcoloniaux, il a choisi d’écrire dans la langue du colonisateur pour affirmer son identité 
plurielle. Le colonisé ne nie pas l’influence de la culture colonialiste sur lui, il est dans un 
mode d’hybridité créative, car le retour aux sources est impossible et la résistance à la culture 
colonisée suit son cours. En effet, Edwin Gentzler (2002, 217), s’appuyant sur l’hybridité 
prônée par Homi Bhabha, soutient que : 
Postcolonial translation does not mean some sort of return to an essentialist 
pre-colonial state; rather it involves complex encounters with new situations, 
and contemporary translators are increasingly open to mixing textures, 
beliefs, materials and languages.  
Les intitulés des romans de Khatibi donnent un avant-goût de leur contenu : La 
mémoire tatouée : autobiographie d’un colonisé (1971), La blessure du nom propre (1974), 
Écrivains marocains : du Protectorat à 1965 (1974), Le roman maghrébin (1979), Figure de 
l’étranger dans la littérature française (1987), etc.                                                                                    
Sur un autre registre, Cagne (1966, 113- 117) fait un bilan des problèmes de la 
recherche historique, notamment en rapport avec les sources de la documentation sur la 
connaissance de l’archéologie marocaine, les manuels d’enseignement et la conception de 
l’histoire. Il fait remarquer que les recherches entreprises en matière d’archéologie n’étaient 
pas suffisantes et qu’il fallait créer un Service d’Archives Nationales pour centraliser les 
documents d’archives historiques. Les manuels d’enseignement, pour leur part, doivent 
bénéficier d’un service spécialisé « qui s’attacherait non seulement à traduire des œuvres de 
première importance, mais encore à revoir certaines traductions défectueuses, sources 
d’erreurs grossières pour ceux qui y ont recours » (Cagne, op. cit., 116-117). En ce qui a trait 
à la conception de l’histoire, Cagne est catégorique : les recherches à entreprendre dans le 
futur doivent s’accomplir sur une base objective et critique, afin de bannir « tout préjugé ou 
idée préconçue ». Il conseille, en s’adressant aux chercheurs étrangers, d’ « épurer [l]es 
recherches de tout concept partisan hérité des anciennes structures coloniales ».   
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Ayache (1966, 69-85) renchérit sur les difficultés et les limites que rencontrent les 
chercheurs lors de la consultation des archives marocaines. Il parle ouvertement des  
« problèmes de recours aux archives » et, comme Cagne, de la nécessité de les centraliser. Il 
fait remarquer que l’archéologie au Maroc a donné des résultats assez signifiants quant à la 
recherche de données sur un passé lointain. Les chercheurs se sont appuyés sur la critique 
interne ramassée dans certaines ressources éparses et sur la critique externe qui a vu le jour 
à la suite de l’envoi de marins, de marchands, de soldats et d’ambassadeurs par les pays 
européens (Ayache, op. cit., 70). Si les enquêtes directes menées dans le domaine des 
traditions orales ont retracé les bribes d’une civilisation ancienne, aucune attention n’a été 
donnée aux archives du pays étudié, en particulier, ni à celles des collectivités et de l’État, en 
général. Ayache se questionne sur l’existence des documents d’archive et sur leur disparition. 
Les problèmes sont multiples, fait-il remarquer, notamment, la non-connaissance de la langue 
arabe. En effet, les historiens étaient des étrangers qui se sont servis dans leurs recherches de 
traductions existantes. Or, les historiens, selon lui, se doivent de connaître et de maîtriser la 
langue de travail. Aussi, les traducteurs de l’époque coloniale « ont paru s’essouffler. Si bien 
qu’on a mâché et remâché les chroniques traduites. [Par conséquent], les traductions sont 
parfois dangereuses pour l’historien qui doit s’en contenter » (Ayache, op. cit., 72).  
Ayache étaye ses propos par des exemples tirés de la Muqaddima8 de Ibn Khaldûn 
(Annexe 1), dont le contenu n’est connu qu’à travers la traduction du baron William 
MacGuckin De Slane, et précise que la traduction s’éloigne considérablement de l’original. 
Quand Ibn Khaldûn9 note que « ceux dont la subsistance repose sur la culture ont intérêt à se 
fixer plutôt qu’à se déplacer », la traduction contient « l’état des peuples agriculteurs est 
supérieur à celui des nomades » ou encore « c’est donc le nomadisme qui leur convient 
mieux ». De Slane, aussi, écrit que  « d’ailleurs, le changement de lieu fait grand bien (à leurs 
                                                 
8 Pour plus de précisions sur la Muqaddima, consulter le paragraphe « 2.4 Orientalisme ». 
 
9 Son vrai nom est Mohamad Bin Khaldûn al-Hadrami. 
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animaux) ». De Slane pourtant, confie Ayache, était un arabisant de haut calibre et « on se 
fiait à lui les yeux fermés » (Ayache, op. cit., 73).  
À partir de 1912, l’installation au Maroc de « deux armées et de deux administrations 
étrangères a provoqué, en dépit du maintien purement nominal du Makhzen10, une rupture 
totale dans les traditions de l’Etat (sic.) » (Ayache, op. cit., 75) et les archives en ont souffert. 
Par ailleurs, la traduction, qui était un moyen de diffusion des connaissances sur le Maroc, 
était le véhicule, d’une part, de fausses réalités que les chercheurs tenaient pour acquises 
(Ayache, op. cit., 75) et, d’autre part, de réalités manipulées dans le seul but de légitimer la 
présence française sur le sol marocain (Hannoum, 2003).  
Il s’avère donc que le travail des chercheurs pendant le protectorat était conditionné 
par une idéologie coloniale qui prend le dessus sur toute recherche purement scientifique. 
Certains chercheurs signalent que la traduction ponctuelle de documents importants se 
rapportant au Maroc devrait être revisitée dans la zone française, mais aucune étude détaillée, 
historique et générale, à notre connaissance, n’a été entreprise pendant la période de 1912-
1956. 
À la lumière de ce bilan historiographique, il apparait avec clarté que les différentes 
interprétations des chercheurs cités plus haut s’appuient sur un dénominateur commun : 
l’idéologie des recherches « scientifiques ».  
                                                 
10 Il existe plusieurs graphies en français du mot نزخم, à savoir makhzen, magzen et maghzen. Le Makhzen 
signifie « gouvernement et administration publics. Il est constitué par le collège de fonctionnaires, qui, à côté 
du Souverain musulman, exerce les plus importants services de l’Etat » (Aguila, 1954, 63). Le Makhzen, au 
temps de Moulay Hassan Ier (1830-1894), constituait l’administration centrale qui avait pour principaux rôles, 
la marche des affaires publiques et la médiation entre citoyens et roi. Pendant le règne de Moulay Hafid, le 
Makhzen avait perdu de son crédit, mais assumait toujours les mêmes fonctions. Sous le protectorat, le Makhzen 
se limita à exécuter les ordres du gouvernement français. 
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Par conséquent, nous posons deux hypothèses sur le rôle joué par les traducteurs qui 
travaillaient sous la bannière de l’IHEM au Maroc pendant le protectorat français entre 1912 
et 1956 : 
• Les traducteurs des trois textes ont employé des stratégies et des procédés de 
traduction visant le gommage culturel.  
• Les traductions effectuées par des traducteurs au service du colonisateur 
visaient à servir les intérêts de la métropole. Le pouvoir utilise les structures 
du savoir, par le biais de la traduction, pour façonner l’image de l’Autre et 
consolider le projet colonial.  
En l’occurrence, il s’agira de confirmer ou d’infirmer ces hypothèses dans les trois 
ouvrages, qui font l’objet de notre recherche.  
 
En fait, nous démontrerons que le discours historiographique est pénétré par un seul 
désir, celui de légitimer la présence de la France au Maroc. Quel que soit le domaine de 
recherche, les auteurs et traducteurs sont incapables de faire abstraction de l’hégémonie 
coloniale.  
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2. TRADUCTION POSTCOLONIALE AU MAROC  
Les études menées dans le contexte postcolonial, notamment celles de Tejaswini 
Niranjana (1992) et de Majid Hannoum (2003), ont démontré le rôle idéologique joué par les 
traducteurs dans la concrétisation du projet colonial. Un projet colonial instauré sur des bases 
d’instrumentalisation, de représentation et de légitimation de la domination.  
La présente recherche a pour objectif de déterminer la nature du rôle des traducteurs 
qui ont effectué des traductions de textes de type ethnolinguistique sous le protectorat 
français au Maroc entre 1912 et 1956, un terrain encore vierge au Maroc.  
Pour déterminer la nature du rôle des traducteurs, nous poursuivrons les objectifs 
spécifiques suivants : 1) étudier trois traducteurs dans leur contexte historique, social, culturel 
et politique. En particulier, nous nous pencherons sur leur formation, leurs publications et 
leurs liens avec l’employeur ; 2) analyser les traductions et leur paratexte (péritexte et 
épitexte) afin de déterminer les stratégies et procédés employés ; 3) dégager le projet des 
traducteurs ; 4) montrer l’incidence de ces traductions sur la représentation du Marocain.  
Avant d’aborder la question de recherche, en l’occurrence « la traduction coloniale 
au Maroc sous le protectorat français », il convient de préciser le contexte historique, avant 
et après le protectorat, de définir ce que l’on entend par le parler marocain, de décrire l’Institut 
des hautes études marocaines (IHEM) et finalement de dresser un portrait rapide de 
l’orientalisme. En effet, les ouvrages, objets de notre recherche, ont été recueillis en parler 
marocain et publié sous l’égide de l’IHEM par des fonctionnaires français en période 
coloniale. Nous en analyserons les composantes qui ont régi leur production.  
2.1 Contexte historique 
 C’est dès la colonisation de l’Algérie par la France en 1830 que la question de la 
souveraineté du Maroc commence à se poser. En effet, à cette date, les régions frontalières 
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du Maroc sont envahies à l’est par la France, l’Espagne s’installe « dans les îles jaffarines » 
(Tazi11, 1989, 83), la Grande-Bretagne veut se prévaloir d’un comptoir dans le Sud, 
l’Allemagne revendique une zone d’influence au nord, la Belgique réclame un territoire sur 
la côte atlantique et les États-Unis ont l’intention d’assiéger des zones d’influence. En ce qui 
a trait à la France, Raphaël Durand précise que la prise d’Alger en 1830, « comprenait en 
puissance la conquête de tout le Nord-africain par les armées françaises. La Monarchie de 
Juillet12 nous donna l’Algérie. D’impérieuses raisons de sécurité nous obligèrent ensuite à 
nous emparer de la Tunisie et du Maroc » (1926, 1).                                                                                  
 
2.1.1 Avant le protectorat 
Force est de constater que du fait de ses vastes ressources et de sa situation 
géographique, le Maroc a toujours été l’objet de convoitises. Bordé par l’Atlantique et la 
Méditerranée, et lié à l’histoire de l’Europe, de l’Afrique et de l’Orient, le Maroc a été le 
point de mire de plusieurs grandes puissances (Alaoui, 1994, 15). 
 
Comme l’histoire en témoigne, la souveraineté du Maroc a été menacée depuis la 
fondation des dynasties au VIIIe siècle. Cependant, les dynasties en place, soient les Idrissides 
(788-916), les Almoravides (1059-1147), les Almohades (1147-1248), les Mérinides (1248-
1465), ont assuré non seulement son autonomie, mais aussi ses longues années d’expansion. 
Le Maroc était un vaste empire allant du Sénégal à la Castille et couvrant tout le Maghreb.  
 
Sous la dynastie des Sâadiens (1555-1659), le Maroc a fait face aux visées 
hégémoniques des pays ibériques et des Turcs (Maazouzi, 1976, 11). La détermination de 
                                                 
11 Abdelhadi Tazi est diplômé de l’école Quaraouine à Fès, détenteur d’un doctorat d’État es-lettres de 
l’Université d’Alexandrie et d’un brevet de français délivré par l’IHEM.  
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son peuple et le ralliement de celui-ci aux rois de l’époque ont permis de créer une vraie 
nation unie. 
 
Le pays entre dans l’ère moderne avec la dynastie alaouite. La nation marocaine s’est 
dotée de fondements étatiques dont le pouvoir central était entre les mains du Makhzen13, 
d’une diplomatie incarnant l’État et d’une armée nationale. 
 
 
La prise d’Alger le 5 juillet 1830 a entraîné le début d’une période tumultueuse au 
Maroc. La victoire des Français, ressentie comme une menace à l’intégrité du pays et à la foi 
musulmane au Maghreb, marque le début des hostilités franco-marocaines. En effet, Moulay 
Abderrahmane (1822-1859), le sultan alaouite au pouvoir, vole au secours des habitants de 
Tlemcen (Algérie) leur assurant vivres et armes. Les Français répliquent violemment et 
occupent non seulement la ville de Tlemcen en 1836, mais installent un fort militaire à Lalla 
Maghnia, non loin de la ville marocaine d’Oujda. Le 22 juin 1844, les Français poursuivent 
le grand combattant algérien Abdelkader au Maroc, s’emparent d’Oujda¸ bombardent Tanger 
le 6 août de la même année et prennent possession d’Essaouira le 15 août suivant, alors 
important port dans les échanges commerciaux entre l’Afrique et l’Europe. Au nord du pays 
aussi, les Marocains, qui voulaient reprendre Ceuta et Melilla de la domination espagnole14, 
ont déclenché la colère de l’Espagne qui s’est installée à Tétouan en 1860.  
 
                                                 
13 Il existe plusieurs graphies en français du mot نزخم, à savoir makhzen, magzen et maghzen. Le Makhzen 
signifie « gouvernement et administration publics. Il est constitué par le collège de fonctionnaires, qui, à côté 
du Souverain musulman, exerce les plus importants services de l’Etat » (Aguila, 1954, 63). Le Makhzen, au 
temps de Moulay Hassan Ier (1830-1894), constituait l’administration centrale qui avait pour principaux rôles, 
la marche des affaires publiques et la médiation entre citoyen et roi. Pendant le règne de Moulay Hafid, le 
Makhzen avait perdu de son crédit, mais assumait toujours les mêmes fonctions. Sous le protectorat, le Makhzen 
se limitait à exécuter les ordres du gouvernement français. 
   
14 Dans son ouvrage intitulé Los traductores de España en Marruecos [1859-1939], Mourad Zarrouk (2007) 
étudie le travail des traducteurs-interprètes pendant la guerre de Tétouan (1860) et jusqu’à la fin de la guerre 
civile espagnole en 1939.  
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Défait, le Maroc se retrouvait dans une situation financière critique, car devant payer 
d’importantes indemnités de guerre à la France et à l’Espagne en plus de ses dettes antérieures 
contractées auprès des grandes banques. Il connaît donc un affaiblissement sans précédent, 
qui a suscité convoitises et rivalités européennes. Quoique la Convention de Madrid en 1880, 
réglementant la situation du « protégé », portait une première atteinte à la souveraineté du 
sultan, le Maroc restait un pays indépendant et les puissances européennes se voyaient 
contraintes à négocier. D’un côté, en 1902, la France avait établi un accord secret avec 
l’Italie, donnant plein droit à la France sur le Maroc et à l’Italie sur la Tripolitaine. D’un autre 
côté, l’Espagne et la Grande-Bretagne avaient scellé des accords en 1904 visant le partage 
du Maroc. Plus tard, la Grande-Bretagne renonce à ses intentions sur le Maroc au profit de la 
France, qui lui a cédé ses droits en Égypte. De l’accord conclu entre ces deux dernières 
puissances, l’article 2 stipulait :  
[qu’il] appartient à la France, notamment comme puissance limitrophe du 
Maroc, sur une vaste étendue, de veiller à la tranquillité dans ce pays et de lui 
prêter son assistance pour toutes les réformes administratives, économiques, 
financières et militaires dont il a besoin (Alaoui, 1994, 23) 
 
Comme conséquence, en avril 1906, pendant la conférence d’Algésiras, le Maroc est 
placé sous la tutelle des puissances européennes. L'influence reconnue de la France se 
concrétisait par l'envoi de troupes à Casablanca. Ainsi, en 1911, la France fait son entrée 
officielle dans la capitale du Maroc, Fès, à la suite de la demande du sultan Moulay Hafid, 
qui y était assiégé par les tribus berbères révoltées. Ce dernier consentit alors à signer le traité 
du protectorat, le 30 mars 1912, qui mettait définitivement le Maroc sous la tutelle française. 
Ce traité de protectorat, comme le précisent Durand (1926, 7) et Alaoui (1994, 23), donnait 
à la France le plein pouvoir de faire toutes les réformes d’ordre administratif, judicaire, 
scolaire, économique, financier et militaire.  
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Il est par ailleurs expliqué par Tayeb Boutbouqalt dans son ouvrage La politique 
d’information du protectorat français au Maroc (1912-1956), publié en 1986, que l’école, 
l’hôpital et l’église, sont des institutions, en général, dont l’action « morale et matérielle 
tendent à la réalisation d’un progrès de la société où elles opèrent […] » (Boutbouqalt, 66). 
Cependant, poursuit-il, « l’action de ces institutions sociales est de loin plus redoutable que 
celle que pourrait exercer la plus forte armée du monde » (ibid.). Effectivement, dès le XIXe 
siècle, le gouvernement français engage une action « morale » au Maroc avec comme objectif 
l’hygiène et l’enseignement du Marocain. Dans le cadre de nombreuses missions 
diplomatiques, scientifiques, évangélisatrices et éducatives, ambassadeurs, missionnaires, 
enseignants et médecins travaillent de concert à « civiliser » le Maroc. Boutbouqalt (92-94) 
présente dans ledit ouvrage un tableau récapitulatif des moyens de pénétration de l’influence 
française au Maroc :  
1. Création d’instances officielles qui travaillent en collaboration avec le personnel 
diplomatique, consulaire et celui des affaires indigènes algériennes. 
2. Mise en place de subventions à certaines personnalités, développement des relations 
avec les confréries religieuses algéro-marocaines, soumission des territoires 
marocains à la souveraineté française et création d’une presse favorable à la France, 
à la suite de la Convention de Madrid de 1880 (article 16), qui donne aux Français le 
« Droit de protection » au Maroc.  
3. Organisation de missions militaires destinées à instruire l’armée marocaine et 
installation de fonctionnaires français au service du Makhzen.  
4. Engagement d’intermédiaires qui établissent des relations avec les Juifs marocains et 
algériens, les renégats européens installés au Maroc et les musulmans algériens.  
5. Politique de peuplement par, entre autres, l’incitation à l’émigration des Européens 
et Algériens vers le Maroc, et la création d’établissements financiers français. 
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6. Action morale par l’affectation de médecins français et d’enseignants dans les régions 
du Maroc et l’envoi de missionnaires15 afin de répandre la religion chrétienne. Le rôle 
du missionnaire est d’épurer les âmes, celui du médecin de soigner les corps et celui 
de l’enseignant de nourrir l’esprit par les idées françaises.  
7. Action scientifique et de propagande par l’organisation d’explorations et de missions 
scientifiques.   
  Enfin, il est à souligner que la pénétration des Français au Maroc avant le protectorat 
a été une action organisée grâce à une armée de ressortissants français, marocains, algériens 
et européens, tous travaillant à établir la « cartographie » du Maroc et du Marocain.                                
 
2.1.2 Pendant le protectorat 
À la suite de la renonciation de Moulay Hafid à son trône en faveur de son frère 
Moulay Youssef, la « pacification » du pays commence sous la direction du général français 
Louis Hubert Gonzalve Lyautey. En effet, ce dernier occupe Marrakech en septembre 1912, 
puis Agadir l’année suivante. Lyautey, « résident général16 » du Maroc de mars 1912 à 
septembre 1925, détient les pouvoirs civils et militaires. Sa politique au Maroc est 
controversée. Se disant, d’un côté, respectueux des habitants du pays, de leur tradition et de 
                                                 
15 Les missionnaires n’ont pas eu droit à un accueil chaleureux de la part des Marocains, contrairement aux 
enseignants et aux médecins. De plus, à ces derniers se sont rajoutés les diplomates, qui étaient confinés à 
Tanger et qui ont joué aussi un rôle minime.  
 
16 Selon l’article 1er du Décret du 11 juin 1912, « [l]e représentant de la République française au Maroc porte le 
titre de Commissaire Résident général et relève du ministère des Affaires étrangères » (Rivière, 1925, 1). Ce 
dernier, tel que stipulé dans l’article 2, est le dépositaire de tous les pouvoirs de la République dans l’empire 
chérifien, ainsi qu’il est le seul intermédiaire du Sultan auprès des représentants des puissances étrangères. Par 
conséquent, son pouvoir couvre les affaires législatives, administratives et étrangères. Il est aussi responsable 
des « forces de terre et [de] la disposition des forces navales » (Rivière, op. cit., 2).  
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leur religion, de l’autre, il pratiqua une politique « berbériste » par l’instauration d’un 
règlement, dit Dahir berbère, le 16 mai 1930 (Annexe 2).  
 
En effet, le Traité de Fès du 30 mars 1912, composé de neuf articles et signé par 
Eugène Regnault, ministre plénipotentiaire de France à Tanger, et le sultan Moulay Hafid, 
réglemente et organise le protectorat français dans l’Empire chérifien17. Il stipule dans son 
premier article que le « régime [fondé] sauvegardera la situation religieuse, le respect et le 
prestige traditionnel du sultan, l’exercice de la religion musulmane et les institutions 
religieuses, notamment celle des Habous. Il comportera l’organisation d’un Maghzen 
chérifien réformé ». Or, le Dahir berbère va à l’encontre de cet article. La mise en place par 
les Français du droit coutumier avait pour but de, soi-disant, défendre les intérêts des 
Berbères. Ahmed Rachid fait remarquer, entre autres, que derrière cette défense se cache 
l’idée selon laquelle « l’Afrique du Nord, c’est la Berbérie, islamisée et arabisée très 
superficiellement, qu’il convient de transformer à l’avantage de la France afin que l’étendard 
fleurdelisé (de la France) puise flotter partout18 » (Rachid, 1982, 246).  
 
En 1928, dans sa thèse de doctorat, Roger Gaudefroy-Demombynes soulignait déjà 
la particularité du peuple marocain en affirmant que » le Maroc comprend une population 
arabe, berbère islamisée et une population berbère parlant encore le berbère et assez 
superficiellement islamisée » (Gaudefroy-Demombynes, 1928, 13).  
                                                 
17 L’Empire chérifien préside toutes les affaires dites « chérifiennes », répertoriées par Rivière (1925, 36-37) 
telles que : 1- Section d’état (liaison entre l’Administration du Protectorat et le Makhzen), comprenant les 
affaires du Palais Chérifien, l’administration indigène (affaires du Grand Vizirat, affaires du Vizirat des 
Domaines et Institutions israélites), la justice musulmane : Chariâa (contrôle de l’administration de la justice 
musulmane par la présidence des conseils des oulémas et la vérification des jugements des cadis), la justice du 
Makhzen (contrôle du Haut Tribunal chérifien et représentation du Makhzen devant la juridiction française), 
culte et haut enseignement musulmans (contrôle des affaires de culte et du haut enseignement musulmans). 2- 
Contrôle des Habous. 3- Interprétariat général et protocole (traduction des actes et documents officiels, 
chancellerie des Ordres chérifiens et le protocole du Palais chérifien).  
 
18 En italiques dans le texte. 
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Encore, le lieutenant suédois Maths Holmström dans son ouvrage intitulé Un pays de 
gel et de soleil, traduit en français par Desfeuilles et dont la préface a été rédigée par Lyautey, 
mentionnait que « la population du Maroc montre une couche très mince de civilisation de 
langue arabe, sous laquelle on distingue sans peine un fond de population non arabe » (1930, 
30). Il indique que cette population non arabe, d’origine non sémitique, mais plutôt 
hamitique, fils de Ham ou Cham, sont les Berbères19. Selon lui, les Berbères ont peu subi 
d’influence étrangère politiquement et socialement et encore moins religieusement. Par 
conséquent, « [l]’islam […] n’a pas profondément pénétré leurs âmes. […] Les Berbères 
fixés dans les régions ne sont guère que des païens extérieurement islamisés » (Holmström, 
46). Il rajoute que leur foi islamique se mélange à leur croyance primitive des esprits 
« djinns » qui hantent les objets naturels : pierre, arbre ou source d’eau.   
 
Politiquement, le projet colonial de « diviser pour régner » a été préparé 
judicieusement sur des bases scientifiques, notamment à la lumière de recherches génétiques 
et paléontologiques, dont celles menées sur les Kabyles en Algérie sous l’égide du général 
brigadier Adolphe Hanoteau20 et le maréchal Adolphe Niel. Le rapprochement entre les 
Kabyles et les Berbères de l’Atlas a donné au maréchal Lyautey le moyen de soumettre l’une 
après l’autre les tribus berbères révoltées.  
                                                 
19 Les sources écrites se rapportant aux origines des Berbères sont rares et peu précises. Au Ve siècle av. J.-C., 
Hérodote fut le premier à faire mention des Maxyes, les habitants de l’Afrique du Nord, suivi par les Grecs et 
les Romains qui les nommèrent tantôt Lybiens, Numides ou Maures. L’appellation de Berbères donnée par les 
Arabes aux Maghrébins fait référence au mot latin barbarus qui signifie ceux qui ne parlent pas la langue latine 
et donc étrangers à la culture gréco-romaine. Pour ce qui est des origines des Berbères, la question reste entière, 
allant de l’origine cananéenne à l’asiatique (Benzakour et al., 2000, 18). Plus tard et durant des siècles, les 
contacts des Berbères avec d’autres peuples se sont multipliés, surtout avec les Phéniciens, les Romains, les 
Vandales et les Byzantins ; en somme avec tous les peuples du bassin méditerranéen.   
  
20 Adolphe Hanoteau avec la collaboration d’Aristide Horace Letourneux, conseiller à la Cour d’appel d’Alger, 
a publié en 1873 un livre intitulé La Kabylie et les coutumes kabyles, qui trace les grandes lignes du droit 
coutumier de cette tribu.  
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Ce projet colonial s’est concrétisé dans plusieurs domaines, notamment en droit et en 
éducation. Un bref regard historique sur l’enseignement primaire pendant le protectorat 
montre comment différentes écoles au Maroc, chacune destinée à une « ethnie » particulière, 
ont été progressivement créées.  
 
Les écoles israélites, créées sous l’autorité de l’Alliance Israélite Universelle21 en 
1872, avaient la vocation de fournir aux Juifs un enseignement en hébreu et en français.  
 
Les écoles musulmanes, destinées aux arabes, enseignaient le français et l’arabe 
classique. Ces écoles, qui ont vu le jour à partir de 1898, se divisaient en deux grandes 
catégories : les écoles de masse et les écoles de l’élite (Gaudefroy-Demombynes, 1928, 62).  
 
Les écoles berbères, ou dites franco-berbères, plus récentes puisque pour la majorité 
fondées après le Dahir berbère, donnaient des cours en berbère (amazighe) et en français. 
Cependant, avant l’instauration du Dahir berbère, Gaudefroy-Demombynes mettait en garde 
l’administration française du danger d’enseigner l’arabe aux Berbères au risque de « former 
un bloc compact d’Indigènes dont la langue et les institutions seraient communes » 
(Gaudefroy-Demombynes, 119) ; d’où l’utilité de l’élément berbère servant de contrepoids à 
l’élément arabe dans sa relation avec le Makhzen. Thèse, par ailleurs, note ce dernier, 
appuyée par quelques bons esprits, dès le début du protectorat et mise en application à partir 
d’octobre 1923. Par conséquent, les écoles berbères avaient « un caractère politique et moral 
très accentué : placées sous la tutelle du Service de renseignement, elles secondent son action; 
elles sont des instruments de propagande française et de lutte contre les influences anti-
françaises » (Gaudefroy-Demombynes, 120).  
 
                                                 
21 L’Association internationale, alliée de la France, ouvrit à Tétouan la première école israélite suivie par 
d’autres dans les plus grandes villes du Maroc (Gaudefroy-Demombynes, 1928, 10). 
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Enfin les écoles françaises sont réservées aux Français, aux Européens, aux Algériens 
et à quelques rares indigènes, fils de notables ou de coopérants (Juifs, Berbères et Arabes). 
 
La majorité des enseignants dans toutes ces écoles étaient des Français, car comme le 
souligne Gaudefroy-Demonbynes, « les maîtres indigènes [sont] inaptes à l’enseignement et 
susceptibles de propager dans les écoles du bled l’arabe et l’islam » (59). Le succès de ces 
écoles dépendait de la bonne formation des maîtres qui devaient connaître le dialecte, les 
mœurs et la mentalité de la région où ils enseignaient (Gaudefroy-Demombynes, 122).  
 
La langue arabe, avant le protectorat, imposée à tout Marocain sans égard à sa religion 
ni son origine, se retrouve minoritaire et tend à disparaître. Le parler marocain, ou l’arabe 
dialectal, utilisé dans la vie courante, s’incline devant le français. Le français devient 
l’instrument linguistique, par excellence, symbole de la civilisation moderne. Le français, qui 
a fait son chemin dans toutes les administrations chérifiennes sous le protectorat français, a 
gagné les foyers des notables.  
 
En guise de conclusion, nous pouvons noter, comme il a été souligné par M’Hamed 
Jadda (1994, 23) et complété par nous, que  
le principe de la discrimination des clientèles scolaires au double point de vue 
ethnique et social était dès 1913 d’une (sic.) application générale sans être 
absolue. Selon qu’on était européen ou marocain israélite ou marocain 
musulman, [arabe ou berbère]22, on était accueilli dans des établissements 
distincts : écoles primaires, écoles de l’Alliance israélite universelle, écoles 
franco-arabes ou écoles [franco-berbères]23. L’enseignement européen, 
                                                 
22 Notre ajout. 
 
23 Notre ajout. 
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implanté en 1912, concernait les enfants français et européens [et plus tard 
une élite de marocains Juifs, Arabe et Berbères] 24.   
 
 
2.2 Parler marocain 
Le parler marocain, dit darija, est la « langue » maternelle des Marocains non-
berbérophones. Utilisé dans toutes les couches sociales, il sert de moyen de communication 
dans la vie courante. Cette langue n’est pas indépendante de l’arabe classique (l’arabe du 
Coran) puisque c’est une langue arabe qui a migré en terre maghrébine et muté au contact 
des substrats de langues autochtones. Son lexique pour l’essentiel est arabe, mais sa 
phonétique, sa syntaxe et sa morphologie sont généralement berbères ; c’est, dira-t-on, le  
« créole maghrébin ». L’arabe marocain est uniquement parlé, il n’a pris la forme écrite en 
lettres arabes et latines que sous le protectorat français à des fins ethnographiques et 
pédagogiques. 
 
Un fait marquant qui domine l’histoire du Maroc est l’islamisation des autochtones 
et, comme corollaire, leur arabisation dès le début du VIIe siècle. Cette connexion étroite 
entre langue et religion est présente à l’esprit des Marocains. La population autochtone de 
langue berbère a dû se soumettre à la religion musulmane et donc à l’arabisation. Brunot note 
que « la victoire de l’arabe était inéluctable et son ampleur devait se mesurer à celle de la 
victoire religieuse et sociale » (1950, 13). Cependant, les Berbères montagnards ont conservé 
leur dialecte du fait de leur isolement. Dans les villes, le mélange entre Arabes et Berbères 
était d’usage ; le premier Arabe musulman, Moulay Idriss Ier, descendant direct du prophète 
Mohamed, a pris comme épouse une Berbère en 789, nommée Kenza. Dans l’ouvrage intitulé 
Actualité d’Ibn Khaldûn : Conférences et entretiens, Abdessalam Cheddadi se pose la 
                                                 
24 Notre ajout a pour objectif de mettre en lumière la distinction entre l’enseignement populaire et 
l’enseignement des fils de notables qui a vu le jour suite au Dahir du 18 février 1916. En effet, ce Dahir stipule 
que les notables devaient fréquenter des écoles différentes des établissements populaires. En l’absence de ce 
genre d’école dans certaines villes, les fils de notable intégraient les écoles françaises (Jadda, op. cit, ibid.).  
  
22
 
question : « Comment Ibn Khaldûn a-t-il abordé la question des rapports entre les Berbères, 
ou comme nous préférons dire aujourd’hui, les Amazighs, et les Arabes? » (2006, 182) Sa 
réponse, dans la même page, est : 
[…] (Ibn Khaldûn) reconnaîtrait, par ailleurs, cette simple réalité des 
Marocains : pour une large majorité d’entre eux, ils sont mixtes, à la fois 
arabes et berbères. [Il enchaîne,] qui parmi nous ne compte pas dans sa lignée 
ascendante directe ou parmi ses cousins et arrières-cousins, qu’il soit arabe ou 
berbère, un parent, homme ou femme, de l’autre ethnie?  
 
Plusieurs courants d’immigration d’Arabes après Moulay Driss Ier, notamment ceux 
des Kairouanais, Andalous et Beni Hilal (XIIe siècle), ont marqué le dialecte marocain. En 
général, l’historiographie traditionnelle sépare l’histoire du Maroc en deux grandes périodes : 
avant les Hilaliens et après les Hilaliens (Gauthier-Dalché, 1966, 66). Nous retrouvons déjà 
dans le parler pré-hilalien, « les parlers juifs, les parlers citadins musulmans proprement dits 
et les parlers villageois des Jbala et des tribus voisines de Fès » (Brunot, 18). Le parler post-
hilalien, quant à lui, est encore plus diversifié. La différenciation des parlers n’est pas pour 
autant source de désaccord ou d’incompréhension entre Marocains25, mais source de richesse 
du Maroc et des Marocains avant la colonisation. Les Français ont souligné cette variation 
linguistique, issue de l’hétérogénéité ethnique, par maints moyens dont les recherches 
menées par les orientalistes sur le parler marocain dans certaines régions du Maroc.                                
 
2.3 Institut des hautes études marocaines (IHEM) 
Lyautey, à la tête de l’administration française, accordait un rôle de choix à 
l’enseignement sous ses différentes facettes. Il avait établi un enseignement primaire et un 
enseignement secondaire très ramifiés et un enseignement supérieur assez particulier.  
 
                                                 
25 Quoique les parlers marocains diffèrent légèrement d’une région à une autre, la matrice de ces parlers est 
accessible à tous les Marocains, exception faite de certains montagnards berbères qui vivent isolés des villes.  
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En plus des Algériens, nombreux sont les Français, Espagnols, Italiens, Maltais, qui 
se ruèrent au Maroc pour y travailler. La politique de Lyautey envers les jeunes Européens 
était de les instruire afin de les rapprocher de l’ « élément français » (Gaudefroy-
Demombynes, 213). Par conséquent, tous furent rassemblés sur les mêmes bancs d’école.  
 
En effet, dès 1917, plusieurs écoles primaires et secondaires ont vu le jour dans les 
principales villes du Maroc, suivies au niveau supérieur de l’Institut des hautes études 
marocaines. Cet institut, fondé à la suite de l’arrêté viziriel du 11 février 1920 a deux 
vocations : la recherche scientifique et l’enseignement supérieur. Il convient ici d’expliquer 
en quoi consiste chacune d’elle (Annexe 326).                                                                                            
 
2.3.1 Recherche scientifique 
La Mission scientifique de Tanger est la première institution scientifique installée au 
Maroc en 1904 par Le Chatelier. Elle a pour objectif principal d’entreprendre des études 
sociologiques sur les mœurs, sur les institutions et sur les populations marocaines 
(Gaudefroy-Demombyne, op. cit., 223). Son rôle scientifique en sous-tend un autre, 
politique, à savoir « préparer par la connaissance du milieu indigène la pénétration française 
au Maroc » (Gaudefroy-Demombyne, op. cit., 223). La Mission scientifique entame, par 
ailleurs, la production de monographies sur les tribus (zawâya) du Maroc qui sont publiées 
dans la collection Archives marocaines, ainsi que la publication dans la revue du Monde 
musulman de renseignements sur le progrès des institutions et de la civilisation musulmane 
dans le pays. Cette mission prend ensuite le nom de Section sociologique et s’installe à Salé. 
Son activité au départ scientifique devient pratique, qui est celle de conseiller le Service des 
affaires indigènes.  
 
                                                 
26 Les annexes de 3 à 7 proviennent du Centre des Archives diplomatiques de Nantes (CADN). 
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L’IHEM vient jeter de l’ombre sur la Section sociologique par son activité 
scientifique poussée. Connu sous le nom d’École supérieure d’arabe et de dialectes berbères, 
il ne prend sa dénomination définitive que le 11 février 1920 par un arrêté viziriel. Avant 
tout, l’IHEM est une école d’interprètes civils qui forme les fonctionnaires du Protectorat à 
la connaissance des langues et des coutumes des populations marocaines, mais il sert aussi 
de lien entre les chefs des services du protectorat et du Makhzen, et les interprètes et les 
fonctionnaires.  
 
Par ailleurs, les travaux scientifiques de l’École supérieure d’arabe et de dialectes 
berbères, dont la portée est d’éclairer le protectorat sur la politique indigène, sont effectués 
par des érudits travaillant dans des comités d’études différents : langue arabe, droit 
musulman, dialectes arabes, dialectes berbères, ethnographie, etc. Les premiers travaux ont 
porté, comme le fait remarquer Gaudefroy-Demombyne (op. cit., 226), sur les questions 
berbères. La centralisation des recherches scientifiques sous le protectorat ne s’effectue 
qu’avec la création de l’IHEM puisque son but, selon le texte qui l’a créé, est « de provoquer 
et d’encourager les recherches scientifiques relatives au Maroc, de les coordonner et d’en 
centraliser les résultats » (France-Diplomatie, 2009). Ce qui signifie la mise en nomination à 
des postes au sein de l’IHEM de personnes qui s’intéressent au Maroc sous toutes ses formes 
(Annexe 4). Leur contribution à l’étude du Maroc devait dépasser leur activité 
d’enseignement.  
 
En effet, il est bien stipulé dans la lettre du directeur de l’enseignement de l’IHEM, 
M. Georges Hardy, datée du 13 avril 1920 et adressée à Monsieur le directeur des affaires 
chérifiennes de la Résidence Générale de Rabat, que l’arrêté viziriel du 11 février 1920 
« prévoit des membres correspondants, désignés par la Résidence Générale et choisis parmi 
les spécialistes d’études marocaines ». Le directeur demande aussi dans sa lettre la liste des 
fonctionnaires qui seront éligibles à devenir des membres correspondants à l’IHEM et qui de 
surcroît doivent avoir publié ou préparé « des travaux sérieux de géographie, d’histoire, 
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d’ethnographie, de littérature, de jurisprudence ou de sciences naturelles relatifs au Maroc » 
(Annexe 4).  
 
2.3.2 Enseignement 
L’IHEM, dont le siège est à Rabat, est pourvu de comités locaux dans les principales 
villes du Maroc. Le comité central et les comités locaux sont chargés d’organiser des cours 
d’arabe et de berbère, et d’éduquer les fonctionnaires à l’esprit colonial français, c’est-à-dire 
de les encourager à étudier les tribus non par curiosité, mais par devoir envers l’employeur. 
L’institut a ainsi « contribué par l’enseignement des langues, des coutumes et des institutions 
à rendre l’Administration du Protectorat plus intelligente et plus souple » (Gaudefroy-
Demombyne, op. cit., 228). 
 
L’IHEM préparait à plusieurs examens universitaires et examens spéciaux, dont le 
Certificat d’aptitude à l’interprétariat, les Examens d’arabe et de berbère, le Diplôme 
d’études supérieures marocaines, le Certificat d’études juridiques et administratives, ainsi 
qu’aux cours spéciaux réservés aux officiers des renseignements, aux contrôleurs civils et 
aux instituteurs des écoles berbères.  
 
Le Certificat d’aptitude à l’interprétariat revêtait un caractère particulier pour le 
protectorat. Les élèves interprètes, qui ont réussi un examen d’entrée, devenaient boursiers 
pendant les deux années de la formation. En retour, ces derniers signaient un engagement de 
service auprès du protectorat pendant cinq ans. Les boursiers étaient des Français et des  
« indigènes » non-marocains (Gaudefroy-Demombyne, op. cit., 229). 
 
Les Examens d’arabe et de berbère, quant à eux, étaient destinés à tous les 
fonctionnaires désirant accomplir au mieux leur travail au sein de l’administration française. 
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Diverses primes étaient octroyées à la suite de la réussite à ces examens. On y trouvait 
essentiellement des Français.  
 
Le Diplôme d’études supérieures marocaines était obtenu après la soutenance d’un 
mémoire dont le sujet devait se rapporter à des questions marocaines : ethnographie, 
dialectes, histoire, géographie, etc.  
 
Pour ce qui est du Certificat d’études juridiques et administratives, d’une durée de 
deux ans, il préparait au droit français et au droit arabe et berbère. La plupart des étudiants 
étaient des Marocains, fils de notables qui étaient destinés à occuper des postes clés dans 
l’administration du protectorat. 
 
Les enseignants, des orientalistes chevronnés pour la plupart ayant servi en Algérie 
et en Tunisie, contribuaient activement à asseoir l’Administration française sur des bases 
solides, par un enseignement colonial basé sur les renseignements scientifiques recueillis 
auprès des Indigènes. Les contributions intellectuelles de ces enseignants étaient multiples. 
Conçues pour la préparation et la participation aux congrès annuels de l’IHEM, leurs 
publications abondaient dans la description du Maroc et des Marocains dans tous leurs états. 
Dans cet ensemble très dense de productions, mentionnons la revue Hespéris, résultat de la 
fusion entre les Archives berbères et le Bulletin de l’IHEM en 1930.  
 
2.4 Orientalisme 
Il est communément admis que l’« orientalisme » comporte deux acceptions inter-
reliées. L’acception la plus générale se rapporte à la « science qui a pour objet les langues et 
les civilisations orientales » (TLF, 2010), à savoir, toutes les recherches qui portent sur 
l’Orient du point de vue sociologique, ethnographique, linguistique, etc. Vient ensuite 
l’acception spécifique selon laquelle l’orientalisme est ce « goût pour ce qui touche à l'Orient; 
  
27
 
imitation des mœurs ou des arts de l'Orient; style, genre oriental » (TLF, op. cit.). Ce qui 
sous-tend une distinction nette du point de vue ontologique et épistémologique entre l’Orient 
et l’Occident. Nombreux sont les écrits de philosophes et de politologues, entre autres, qui, 
à partir de cette distinction, ont élaboré des théories et des essais. 
 
Dans sa terminologie sociopolitique, Édouard Saïd (1980, 15) qualifie 
d’ «  universitaire » la première définition de l’orientalisme et d’« imaginaire » la seconde. 
Il introduit une troisième, corolaire des deux premières, qui est « plus historique et plus 
matérielle ». Celle-ci, confie-t-il, fait référence « au style occidental de domination, de 
restructuration et d’autorité sur l’Orient ». Autrement dit, il s’agit de l’étude et de l’analyse 
des discours qui portent sur l’Orient. Ces discours qui englobent les discours 
culturel, idéologique, politique et scientifique sont imaginaires puisqu’ils sont forgés de 
toutes pièces par les orientalistes français, anglais et américains.  
Nous retiendrons de l’introduction de l’ouvrage Orientalisme27 (Saïd, 1980), les trois 
aspects suivants : orientalisme en lumière, inertie de l’Orient et savoir pur et savoir politique.                  
 
2.4.1 Orientalisme en lumière 
L’envoûtement exercé par l’Orient ne date pas d’hier ; l’orientalisme français, qui 
nous concerne dans cette recherche, est même antérieur à la parution de la version française 
des Mille et Une Nuits, (traduction ou création, selon les auteurs, d’Antoine Galland au XVIIe 
siècle). D’après Pierre Martino (1906) et Henry Laurens (2004a et 2004b), le premier ouvrage 
édité sur l’Orient est celui de Barthélemi d’Herbelot, paru en 1697. L’ouvrage, intitulé 
Bibliothèque Orientale, fournit toutes sortes d’informations sur l’Orient. Outre l’histoire, les 
                                                 
27 Orientalism fait sa première apparition en 1978, en anglais. Il est traduit en français deux ans plus tard par 
Catherine Malamoud. 
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sciences, les religions, les guerres, la magie et la mythologie, il répertorie même la vie des 
Orientaux les plus illustres. Cet ouvrage, fruit d’un demi-siècle de travail d’Herbelot, sera 
offert au roi. Il servira, par ailleurs, de matériau de base aux fantaisies des orientalistes, 
notamment à Galland, étudiant d’Herbelot, qui publiera sept ans plus tard son ouvrage 
classique, et à La Fontaine, pour ses fameuses Fables. 
 
L’orientalisme scientifique, comme on le connaissait dans les années 1630-1640, 
comportait le volet « missions archéologiques », commandité par des dignitaires tels « le 
chancelier Séguier, Mazarin, puis Colbert » (Laurens, 2004a, 106) et mené par des érudits 
dont le but initial était de comprendre l’Antiquité. Or, lors de leurs expéditions à la recherche 
de l’Antiquité, ils découvrent l’envoûtant Orient. Ce qui était commun à l’Orient et à 
l’Antiquité, souligne Laurens (op. cit., 107), est la distance, cette distance géographique qui 
renforce la distance temporelle. Plus exactement, l’Orient est considéré comme un corpus de 
connaissances pour l’Occident et l’orientalisme est un domaine de l’érudition.  
 
L’Orient fut ensuite la mire de l’Église. Toute information avait son importance pour 
les missionnaires chargés d’évangéliser les pays orientaux. Une connaissance du terrain et de 
ses habitants s’effectuait préalablement par l’entremise de la vision des orientalistes. 
Cependant, chaque donnée neutre ou favorable rapportée sur l’islam inquiétait les gens de 
l’Église, tel que l’ouvrage Voyage du Mont-Liban de Dandini, publié en 1675 qui rendait 
compte de l’islam sans le dénigrer (Laurens, op. cit., 115).  
 
Il résulte de ce qui précède qu’il n’y a pas d’orientalisme scientifique sans un 
orientalisme anti-islamique. Galland, par exemple, n’accuse pas la religion musulmane d’une 
façon explicite comme le fait d’Herbelot. Toutefois, son découpage historique de l’Orient en 
trois périodes se fonde sur la religion : « la première d’Adam au déluge, la deuxième du 
Déluge à Mohamet, la troisième après Mohamet » (Laurens, 2004b, 30). Les deux premières 
périodes sont communes à l’histoire de l’Occident ; ce qui diffère, c’est la troisième période, 
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après l’avènement de Mohamet. Il est à noter que les premiers orientalistes dénigraient la 
religion musulmane, mais non la civilisation islamique, dont le rayonnement à l’époque de 
l’empire Ottoman faisait écho en Europe et constituait même une menace. Ce n’est qu’après 
le déclin de cet empire au XVIIIe siècle que les critiques ont vu le jour dans le but de 
combattre le despotisme des Ottomans. Les pays européens, en parfait « gentlemen », 
devaient venir au secours des soumis pour les libérer et les mettre sur la voie du progrès 
(Laurens, 2004a, 107) ; d’où l’expansion européenne en Afrique et en Asie. En fait, 
l’orientalisme en tant que discipline s’est prêté à une instrumentalisation politique dans le 
cadre de l’expansion européenne  
 
Cet orientalisme scientifique, ou de lumière, perdure jusqu’au XIXe siècle. Avec la 
colonisation du Maghreb, il mue pour adopter une vocation coloniale, mais en continuant de 
s'appuyer sur les écrits des orientalistes des siècles précédents.  
 
La relève de l’orientalisme au Maghreb fut assurée par Sylvestre de Sacy, fondateur 
de l’École des langues orientales. Convaincu du bien-fondé des recherches sur l’Orient, 
quoique n’ayant jamais mis les pieds dans un pays oriental, il produit la Grammaire arabe, 
traduit certains documents importants, dont la « Proclamation de la prise d’Algérie » 
(Laurens, op. cit., 115) et assure le sauvetage de la culture indigène avant toute contamination 
par la civilisation européenne. Cette action de sauvetage a conduit : 
d’un côté l’imaginaire colonial tend à identifier les structures rurales et tribales 
à un modèle proche de l’Europe féodale, de l’autre, les administrateurs 
coloniaux inventorient et répertorient les différentes structures sociales en 
donnant généralement un caractère fixe à des réalités avant tout mouvantes 
(Laurens, 2004b, 62).  
 
Les traductions des ouvrages d’Ibn Khaldûn par De Slane, disciple de de Sacy, et 
celles des parlers marocains de Brunot, Lévi-Provençal et Loubignac, qui font l’objet de notre 
recherche, sont versées dans ce même moule de description statique des cultures primitives.  
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2.4.2 Envoûtement de l’Orient 
Si l’Histoire est une pure création humaine, la distinction de l’Orient et de l’Occident 
en tant qu’« entités » indépendantes et opposées, l’est tout autant. En effet, l’Orient a été créé 
par et pour les Occidentaux comme résultat d’une réalité antinomique de la leur.  
 
Saïd reconnaît que l’Orient n’est pas « essentiellement une idée, ou une construction 
de l’esprit ne correspondant à aucune réalité » (1980, 17). L’Orient existe avec son histoire, 
ses cultures, ses nations et ses religions, etc. Néanmoins l’étude de cette histoire, de ces 
cultures, de ces nations implique nécessairement l’étude de leur force, ou autrement dit, 
l’étude de « la relation entre l’Occident et l’Orient [qui] est une relation de pouvoir et de 
domination » (Saïd, 1980, 18). Cette relation n’est pas un mythe, mais un état de fait 
indéniable, un ensemble de doctrines et de pratiques résultant de plusieurs siècles de travail 
de la part des orientalistes. Toutefois, le savoir de ces derniers est passé du stade 
embryonnaire et scientifique, au stade adulte, collectif, colonial et hégémonique. Au stade 
scientifique, la recherche de l’exotisme et son essentialisation était l’objectif de 
l’orientalisme (Carbonell, 1981, 87) ; au stade adulte, son idée-force se résume à la 
supériorité incontestée des Européens sur les non-Européens dans leurs réflexions, leurs 
langues, leurs cultures et leurs sociétés. Effectivement, aux yeux des Occidentaux, la race 
« aryenne » est supérieure aux autres races. Aussi, les cultures et les sociétés européennes 
sont-elles plus civilisées : l’Occident est rationnel, développé et humain, et l’Orient 
immuable, sous-développé et barbare. Enfin l’envoûtement qu’exerçait l’Orient sur les 
orientalistes a pris avec le temps la forme d’un savoir incontestable, dans lequel règne la 
méfiance, voire la répulsion de l’autre.  
  
2.4.3 Savoir pur et savoir politique  
La traduction est une transmission du savoir, mais s’agit-il d’un savoir pur ou d’un 
savoir politique? S’il s’agit d’un savoir pur, est-il objectif ou biaisé par la subjectivité de son 
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chercheur? De même, la production du savoir est-elle soumise à des limitations, à des 
contrôles et à des censures ? Ce questionnement est au cœur de notre recherche.  
 
Saïd (op. cit., 22) soutient que la dimension politique est principale dans les 
recherches portant sur les sujets politiques et secondaire dans tous les travaux des 
« humanistes ». Selon lui, la production du savoir ne se fait pas dans le vide, elle est 
intimement liée à la politique. L’ « étiquette de " politique " est utilisée pour discréditer tout 
travail qui ose violer le protocole d’objectivité prétendument suprapolitique » (Saïd, 23). 
C’est pourquoi « nos » traducteurs orientalistes, comme tous les humanistes, n’oublient 
jamais leur appartenance à la société civile et politique occidentale. 
 
Il est à souligner que l’orientalisme fut critiqué de l’intérieur par des universitaires 
tels que Jacques Berque. En effet, celui-ci précise dans l’avant-propos de l’ouvrage Les 
Arabes d’hier à demain que  
les Arabes étaient à redécouvrir. Ni l’orientalisme classique, acharné à la 
collection et au commentaire des textes, ni la connaissance héritée du temps 
colonial, qui divise tout ce qu’elle touche, ni bien entendu cette sorte 
d’enquête que politiciens et journalistes mènent au niveau des circonstances, 
ne donnent de ces peuples une vision ajustée à leur devenir (Berque, 1969, 7)  
 
2.5 Conclusion 
En conclusion, l’orientalisme n’est pas simplement un thème d’étude sur l’Orient, une 
collection de textes à saveur orientale, une machination impérialiste occidentale destinée à 
occulter le monde oriental, à l’opposer à l’Occident, à le comprendre, parfois à le maîtriser, 
à le manipuler et à l’incorporer à l’Occident. En fait, l’orientalisme est tout discours qui 
circule sur la scène publique occidentale avec une assurance et une universalité objective, 
c’est enfin cette intertextualité cultivée depuis longtemps par et pour les Occidentaux.  
 
  
32
 
Au nom de l’orientalisme scientifique, le projet colonial, élaboré par les Français au 
Maroc, de « diviser pour régner » a été instauré judicieusement. Pour réaliser ce projet, 
l’enseignement du français comme langue de communication, entre autres, devait être 
généralisé. Le recrutement des professeurs français et leur déploiement à travers les régions 
du Maroc était alors nécessaire. Cependant, à l’IHEM revenait la tâche de leur initiation à 
leur nouvelle mission, par l’apprentissage du parler marocain et surtout la compréhension de 
la culture marocaine.  
 
L’IHEM, qui avait la double fonction, soit l’enseignement de ces professeurs et le 
renseignement de l’Administration française, choisissait ses professeurs selon des critères 
prédéterminés. 
 
Étant donné que le contexte dans lequel baignent les trois ouvrages, qui nous 
concernent, est défini, nous allons aborder dans le chapitre qui suit le cadre théorique de notre 
recherche, notamment les études descriptives et postcoloniales.  
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3. POSTCOLONIALISME DÉCRIT ET DÉCRIÉ  
Nous situons le présent projet dans le cadre des études descriptives et postcoloniales 
de la traduction. D’un côté, Gideon Toury (1980⁄1995⁄1998), André Lefevere (1992) et Théo 
Hermans (1996) insistent sur la manipulation dont fait l’objet la littérature traduite et 
l’incidence de celle-ci sur la langue et la culture d’arrivée. D’un autre côté, Niranjana (1992), 
Susan Bassnett (1996) et Christina Schäffner (2007), parmi d’autres, font observer que les 
études menées dans le contexte postcolonial sont « inevitably an exploration of power 
relationship within textual practice that reflect power structures within the wider cultural 
context » (Bassnett, op. cit., 21).  
           
3.1 Études descriptives 
Puisque notre recherche vise à étudier la nature du rôle des traducteurs sous le 
protectorat français, elle s’insère dans la branche appliquée de la traductologie, telle que 
définie par Holmes (1980) dans la cartographie présentée lors du Third International 
Congress of Applied Linguistics tenu à Copenhague en 1972. En effet, cette cartographie a, 
en fait, tracé les grandes lignes d’une discipline autonome pourvue de deux branches inter-
reliées « pure » et « appliquée » (Toury, 1995, 7). Nous situons notre recherche dans la 
branche pure où s’insèrent les études traductologiques orientées vers le produit, le processus 
et la fonction de la traduction.  
Si les études orientées vers le produit de la traduction se rapportent aux descriptions 
empiriques des traductions, telles que les recherches menées sur des traductions ponctuelles 
à une période, dans une langue ou un type de discours donnés (Gentzler, 2001, 93), les études 
orientées vers la fonction de la traduction, quant à elles, tiennent compte de la composante 
culturelle qui influence la réception de la traduction. Pour ce qui est des recherches orientées 
vers le processus, elles s’intéressent, entre autres, à la modélisation de la « compréhension 
du traducteur ». Cependant, le concept de « processus » est polysémique. Pour Albrecht 
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Neubert et Gregory M. Shreve (1992, 125), le processus se rapporte aux étapes de la 
traduction, depuis son début et jusqu’à sa publication. Chez d’autres auteurs, le processus est 
plus restreint et se limite aux étapes de la traduction proprement dite, qui sont observées 
notamment à la lumière des protocoles de verbalisation (Lörcher, 1991; Paul Kussmaul, 
1995; Jeanne Dancette 1995; Donald Kiraly, 1995 et Janet Fraser, 1996). Le « processus » 
est la manière de traduire qui met en exergue les procédés suivis par le traducteur lors de la 
résolution de problèmes de traduction. Ces procédés peuvent être d’ordre lexical (calque, 
emprunt, etc.), syntaxique (recatégorisation, chassé-croisé, etc.) ou stylistique (adaptation, 
anaphore, périphrase, compensation, etc.).  
Notre recherche est donc orientée vers le produit, le processus et la fonction de la 
traduction de trois textes ethnographiques dans un cadre colonial. Elle va dans le même sens 
que celle menée par Annie Brisset (1990), intitulée Sociocritique de la traduction. Cette 
dernière a suivi une méthode descriptive et axée sur l’observation d’adaptations théâtrales 
effectuées en joual au Québec entre 1968 et 1988. Elle a constaté que les traducteurs 
québécois, en réponse à l’idéologie dominante qui visait à enrichir une identité québécoise, 
se sont engagés à constituer la littérature nationale québécoise en joual par l’adaptation 
théâtrale. L’analyse de ces traductions a débouché sur l’examen de la fonction de ces 
adaptations théâtrales, qui s’est avérée « une fonction à la fois littéraire et doxologique » 
(Brisset, 317). Certes, cette étude historique, acclamée par certains, reste critiquée par 
d’autres, qui lui reprochent de ne pas donner la voix aux traducteurs. Cas par exemple de 
Judith Lavoie, qui souligne que le traducteur est considéré par Brisset comme un 
« retransmetteur passif » des idées qui circulent dans la société, comme s’il ne jouait aucun 
rôle social (Lavoie, 2002, 7). Or, des traducteurs, comme Michel Tremblay et Michel 
Garneau, se sont rendus visibles sur la scène sociopolitique par leur sélection des textes et 
des langues traduites, leurs interactions avec les médias (articles, interviews, théâtre et autres) 
et leurs exégèses. Notre recherche, elle, étudiera les traducteurs à la lumière de leur formation 
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et de leur environnement, ainsi que de leurs productions et des écrits d’autrui portant sur eux 
ou sur leurs écrits (voir chapitre 4 – Entreprise d’exploitation). 
Toury (1980 et 1995), s’inspirant de la théorie des polysystèmes (Even-Zohar, 1979 
et 1990), affirme que le phénomène de la traduction ne peut être expliqué que par rapport à 
la culture d’arrivée :  
Translations are facts of target cultures; on occasion facts of a special status, 
sometimes even constituting identifiable (sub) systems of their own, but of the 
target culture in any event. (Toury, 1995, 29)  
Autrement dit, il s’agit d’étudier les traductions comme un élément appartenant au 
système de la culture d’arrivée à un moment donné de l’histoire. Le premier à avoir soulevé 
la question de « système » en traductologie est Even-Zohar dans les années 70. Ce dernier 
applique ce concept à la littérature traduite pour mettre en évidence que celle-ci joue un rôle 
précis dans la culture d’arrivée. L’observation du passage d’un système d’une langue à une 
autre est toujours pertinente, surtout en ce qui a trait aux relations entre les deux cultures, au 
fonctionnement des deux littératures et au rôle joué par le traducteur. Ce dernier, note Even-
Zohar, a tendance à se plier aux normes de la culture d’arrivée dans le but d’atteindre une 
acceptabilité socioculturelle. Cette acceptabilité se fonde généralement sur ce que la langue 
d’arrivée, canal du discours social dominant où beigne le traducteur, permet d’intégrer de la 
langue de départ à un certain moment de son histoire. Nous pensons à tous les emprunts, en 
français, au lexique du parler maghrébin et des langues perse et arabe, tels « maboul », 
« babouches » et « souk ».  
Sans prétendre à leur systématicité, Toury (1980 et 1995) signale l’existence de 
normes. L’approche de Toury, sociologique par essence, souligne que le traducteur, tout 
comme n’importe quel individu, est pourvu d’un instinct social qui lui permet de juger des 
actions acceptables et non acceptables par son lecteur. Par conséquent, le traducteur va 
adopter dans chaque situation un comportement spécifique :  
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Norms have long been regarded as the translation of general values or ideas 
shared by a group – as to what is conventionally right and wrong, adequate 
and inadequate – into performance instructions appropriate for and applicable 
to particular situations, specifying what is prescribed and forbidden, as well 
as what is tolerated and permitted in a certain behavioral dimension […] 
(Toury, 1995, 15) 
 
L’analyse systématique d’un ensemble de traductions permet de mettre en évidence, 
d’une part, les modalités translatives adoptées par les traducteurs, et d’autre part, la fonction 
des traductions dans la culture d’accueil. En effet, selon Toury, ces modalités sont régies par 
des normes spécifiques à chaque contexte socioculturel. Les normes sont de nature 
intersubjective et forment un continuum, allant d’un extrême objectif, répondant aux lois en 
vigueur, à un extrême subjectif, qui se manifeste par des idiosyncrasies. Les normes 
traductionnelles, qui sont présentes dans chaque communauté linguistique et littéraire, 
interviennent à chaque moment de la production de la traduction. Elles sont de différents 
degrés de force et changent avec le temps. Elles sont qualifiées de 1- » préliminaires », 2- 
« initiales » et 3- « opérationnelles ».  
 
Les normes traductionnelles déterminent la valeur de la traduction selon la priorité 
accordée par le traducteur à la recherche d’adéquation ou à la recherche d’acceptabilité 
(Toury, 1995). Elles font office de « générique » de différentes normes dont la distinction se 
fait à la lumière des réponses obtenues aux questions suivantes : Quelles œuvres choisit-on 
de traduire ? Et comment les traduire ?  
 
Les normes préliminaires répondent à la première question puisqu’elles concernent la 
« politique » de la traduction adoptée : les facteurs systématiques en lien avec les choix des 
œuvres, des auteurs et des traducteurs. Pour la traduction au Maroc sous le protectorat 
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français, il sera question d’expliquer la visée des traducteurs dans leur choix des textes à 
traduire, des thématiques abordées, des régions étudiées et des informateurs.  
 
Les normes initiales, quant à elles, dictent la conduite du traducteur à produire une 
traduction sourcière ou cibliste alors que les normes opérationnelles concernent toutes les 
décisions du traducteur au moment de l’acte de traduire. Ces deux dernières normes viennent 
expliquer le comment du traduire.  
 
Les normes opérationnelles sont de nature matricielle et mettent en évidence la 
présence du matériau linguistique appartenant à la culture source dans la langue cible, soit 
dans notre recherche, le repérage des mots marocains dans les traductions françaises, ou de 
nature textuelle, les interventions délibérées du traducteur (Bastin, 2007, 35-44) dans la 
langue, la grammaire, le vocabulaire, le style et la sémantique. 
 
En somme, les normes sont des entités sociales et psychologiques qui constituent un 
important facteur dictant les relations entre le traducteur et les intervenants dans le processus 
de la traduction. Elles sont donc le reflet d’une lutte d’influence et de pouvoir. Hermans 
soutient que la traduction « involves a network of active social agents, who may be 
individuals or groups, each with certain preconceptions and interests » (1996, 26). La 
traduction est donc le théâtre de transactions entre des parties, ayant chacune ses propres 
intérêts. Nous le verrons dans le cas de nos traducteurs, leurs informateurs, leur institution, 
leur lectorat et leurs convictions personnelles.  
 
Les normes jouent un rôle important dans le processus de traduction depuis la 
commande de celle-ci et jusqu’à sa livraison : négociation avec le donneur d’ouvrage (temps, 
prix, public cible, etc.), élaboration du projet de traduction, stratégies lors du transfert 
linguistique et culturel, etc. Elles déterminent la relation existant entre les actants de la 
traduction et non celle entre le texte de départ et le texte d’arrivée. Les normes révèlent aussi 
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le contexte historique, social, culturel, économique et politique dans lequel s’insèrent les 
traductions. En effet, comme le mentionne Hermans, l’« intercultural traffic, then, of 
whatever kind, takes place in a given social context, a context of complex structures, 
including power structures » (op. cit., 27).  
 
L’étude du contexte social des traducteurs met en évidence, les comportements, 
individuels ou collectifs, des acteurs de la traduction qui sont conditionnés par les structures 
du pouvoir. Lefevere (1992, 11-25) nomme ces structures de pouvoir le patronage. Il 
souligne que les « professionals who represent the “reigning orthodoxy” at any given time in 
the development of literature system are close to the ideology of patrons dominating that 
phase in the history of the social system in which the literary system is embedded » (Lefevere, 
op. cit., 16). En fait, le patronage résulte de l’interaction entre trois composantes : 
idéologique au sens large (politique ou autre), économique (force du marché, droits d’auteur, 
attente du public, etc.) et sociologique (la nécessité de s’intégrer à un certain groupe et 
d’épouser son mode de vie).  
 
En règle générale, les normes aident à évaluer le comportement des gens et les 
éléments qui influent sur leur comportement. En d'autres termes, elles existent pour 
promouvoir les valeurs qui permettent un comportement social normé. En traduction, 
Hermans souligne que la comparaison entre les traductions et leurs originaux révèle la valeur 
ou les valeurs sous-jacentes au comportement des intervenants dans le processus de la 
traduction.  
 
Dans notre recherche, la comparaison des traductions et leurs originaux visera à 
mettre en lumière les normes traductionnelles qui gouvernent la production des textes 
ethnolinguistiques sous le patronage de l’IHEM. Cette comparaison tentera aussi de 
déterminer les traits caractéristiques des textes et les stratégies mises en œuvre par les 
traducteurs afin d’appuyer l’idéologie dominante, celle du colonialisme français.  
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Cette recherche qui se veut descriptive relève aussi du cadre de référence postcolonial.                  
 
3.2 Études postcoloniales 
 Les études postcoloniales font partie du champ interdisciplinaire des études 
culturelles, dont l’anthropologie, la sociologie, la critique littéraire, l’histoire et la science 
politique, la traduction (Douglas Robinson, 1997, 13). Elles apparaissent à partir des années 
40, soit après le colonialisme européen. Elles abordent trois champs d’études.  
 
Primo l’étude des colonies pendant la colonisation. Ces études montrent les 
manipulations intrinsèques aux traductions effectuées pour la plupart par des                   
« fonctionnaires » du colonisateur (Niranjana, 1992 et Hannoum, 2003).  
 
Secundo l’étude des colonies depuis leur indépendance. Dans ces travaux, la 
traduction est généralement étudiée dans un contexte poststructuraliste et postmoderniste, 
mettant en lumière des identités doubles, triples ou multiples des traductions et des 
traducteurs. Le phénomène de l’hybridation prend le dessus dans les productions littéraires 
des auteurs-traducteurs qui se trouvent dans un espace interculturel où la langue du dominé 
se fond dans celle du dominant formant une toile entre-deux, un tiers-espace : the space in 
between (Bhabha, 1990) ; c’est le cas des écrivains marocains d’expression française, tels 
que Tahar Benjelloun, Driss Chraibi et Abdelkébir Khatibi étudiés par Rachid Benhaddou 
(1980).  
 
Tertio l’étude des cultures, sociétés ou pays en termes de relations de pouvoir avec 
d’autres cultures, sociétés ou pays (Robinson, 1997, 14). Il s’agit des recherches récentes qui 
mettent en évidence, entre autres, l’hégémonie des pays anglo-saxons dans l’univers de la 
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traduction, comme l’étude menée par Lawrence Venuti (1998, 158-165) qui dénonce la 
manipulation des maisons d’édition.  
 
Influencés par des penseurs tels que Walter Benjamin, Jacques Derrida, Michel 
Foucault et Edward Saïd, qui ont déstabilisé les acquis traditionnels sur la connaissance, les 
traductologues postcoloniaux reconnaissent que la traduction n’est jamais neutre et qu’elle 
est le lieu d’intenses négociations discursives et idéologiques. Leurs études, fortement 
enracinées dans le contexte historique, social et politique, ne cessent de révéler les 
manipulations sous-jacentes à toute traduction. Pour contrer ces manipulations, les 
traducteurs proposent des moyens de « décolonisation » qui permettront de forger une   
« nouvelle » identité postcoloniale, authentique et non biaisée par le regard dominateur et 
hégémonique du colonisateur.  
 
La traduction a servi les pouvoirs coloniaux de différentes façons, propos même de 
ce présent travail. En premier lieu par la connaissance de l’Autre, car qui dit savoir, dit 
pouvoir (Foucault, 1969). Par exemple, mentionnons les traductions de la langue dominée 
vers la langue dominante faites sous l’appellation d’études scientifiques, ethnographiques, 
linguistiques, etc. Ensuite par la représentation de l’Autre par le biais de la traduction de la 
langue dominée à la langue dominante ou dans les discours coloniaux. Enfin et surtout, la 
légitimation de l’intervention coloniale auprès des autres colonisateurs et des colonisés. Les 
études postcoloniales abondent d’exemples de la représentation de l’Autre et de son 
instrumentalisation par l’intermédiaire de la traduction.  
 
L’ethnographie, qui a contribué à l’expansion européenne dans les colonies, est un 
terrain fertile pour une étude de nature postcoloniale. Le rôle des ethnologues et des 
anthropologues a, certes, aidé à décrire la culture indigène, mais aussi indirectement à 
maintenir la structure du pouvoir (Asad, 1973, 17) en créant des représentations.  
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Comme souligné par Sherry Simon, « la traduction ethnologique sera toujours une 
traduction prédéterminée par sa " direction " : elle va de la langue du moins fort vers la langue 
du plus fort » (1988, 31). Par conséquent, la mission de l’ethnologue est à l’opposé de celle 
du missionnaire, car ce dernier traduit le point de vue du blanc à l’indigène.  
 
Pour l’ethnologue-traducteur, aux transferts linguistiques d’une langue à une autre 
s’ajoute la difficulté de la transformation d’énoncés oraux en textes écrits dans une même 
langue. Il se retrouve alors à effectuer divers transferts, intralinguistique (de la langue 
nuancée et idiomatique de l’informateur à la langue souvent simplifiée du traducteur), 
intersémiotique (de l’oral vers l’écrit), interlinguistique (de la langue du moins fort vers celle 
du plus fort), mais surtout interculturel et interréférentiel. Ces transferts se font à la lumière 
du savoir traditionnel européen qui se fonde sur le système de binarité hérité de la tradition 
judéo-chrétienne.  
 
Ces ethnologues-traducteurs ont le statut d’auto-traducteurs, cas de Brunot, de Lévi-
Provençal et de Loubignac. L’auto-traduction est un phénomène qui a intéressé plus d’un 
traductologue. Si Antoine Berman (1984,13) écrit dans L’épreuve de l’étranger que « Pour 
[lui], les autotraductions sont des exceptions », Julio César Santoyo (2005), quant à lui, en 
fait un bilan éloquent à travers l’histoire. Il conclut que l’auto-traduction ne se limite pas à 
de rares exceptions, car le corpus est énorme.  
 
Par ailleurs, Tejaswini Niranjana (1992), dans Siting translation, s’est penchée sur la 
question de la représentation. En interrogeant l’historicité des traductions des textes 
classiques de nature ethnographique et traduits de l’hindi en anglais, Niranjana observe que 
les traducteurs sont toujours des Européens, missionnaires ou fonctionnaires. De plus, dans 
les préfaces, elle note une volonté de la part des traducteurs de « purifier » (Niranjana, op. 
cit., 13) la culture indienne en la rendant plus « anglaise » tout en lui conférant un statut 
statique et immuable. L’examen du paratexte (outwork) de Williams Jones par Niranjana, 
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notamment des préfaces, lettres et discours au sein de la Société asiatique du Bengale, rend 
compte des préjugés cultivés à l’endroit de l’Indien, qui est qualifié d’efféminé, d’artificieux, 
de menteur et de malhonnête. Dans le sens contraire, de l’anglais vers le hindi, la traduction 
était un instrument utilisé afin de préserver les principes de stratification sociale et de 
ségrégation raciale. Elle était le moyen de circulation du discours britannique sur l’Inde. Ce 
discours cultive l’image d’un colonialisme responsable du développement économique, 
politique, social et moral des populations locales, prétendument inférieures et barbares. 
 
Ces traductions, véhicules de la science empirique ou devrait-on dire de la science 
infuse, forment « an intertextual web : Orientalists translations from the Sanskrit » 
(Niranjana, op. cit., 60). Pour mieux ancrer cette vision simpliste de l’Indien, le colonisateur 
cristallise les représentations dans les cours de langue anglaise en Inde et ailleurs. Ce qui 
signifie que les informations ethnographiques recueillies servent de base pour former à 
l’esprit colonial et donc à légitimer la présence coloniale en Inde. Notre recherche s’inscrit 
dans la lignée de l’ouvrage de Niranjana.  
 
Paul St-Pierre (1997), quant à lui, discute des différences entre les traductions vers 
l'anglais du roman indien Chha Mana Atha Guntha (« Six acres et trente-deux décimaux »), 
paru vers la fin du XIXe siècle. Il révèle la complexité de ces traductions dans la langue de 
l'ancienne puissance coloniale, ainsi que la façon dont ces langues, l’oriya (langue indo-
européenne parlée dans l’État d’Orissa, dans l’est de l’Inde), et l’anglais réinventent leurs 
relations dans un contexte postcolonial.  
 
L’utilisation de l’anglais, comme langue de traduction n’est pas fortuite, souligne ce 
dernier. En effet, l’anglais, langue de communication par excellence, était pendant la 
colonisation anglaise de l’Inde, imposée dans tous les domaines, notamment le droit, 
l’éducation et même dans la transmission de l’information entre langues et dialectes indiens 
ainsi que dans les publications de la plupart des écrivains indiens.  
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Comme le roman en question est daté entre 1897 et 1899, les distances temporelle, 
linguistique et culturelle qui séparent l’œuvre originale des traductions sont marquées par 
l’apport des traducteurs sous forme d’explications et de notes de bas de page.  
 
 
St-Pierre nous fait remarquer aussi que : 
certain cultural references function in the English translation primarily as 
markers of origin and in so doing serve to hybridize language and space, 
reflecting a plurality of possible readerships, and, within these readerships, the 
effects of colonization on both the colonizers and the colonized (St-Pierre, 
1997, 424). 
 
La complexité de l’œuvre originale et son inaccessibilité aux lecteurs rend nécessaires 
les traductions. Les traductions symbolisent alors la colonisation des idées des Indiens par 
l’entremise des traducteurs qui se considèrent pas moins que les auteurs des textes. Aussi, 
dans la version de Das (1967), la différence culturelle entre les deux langues est soulignée de 
différentes manières. Pour le passage « there are twenty-four Ekadsai [sic] days », adapté par 
Das « over eight long miles around » (St-Pierre, 436). Lorsque le traducteur rajoute des 
informations relatives à des réalités indiennes spécifiques, il donne des explications telles 
que « the Samant (we mean Mangaraj himself by this title of gentility) », « every Dwadasi 
day, that is, the day following the Ekadasi », etc. (St-Pierre, 436). Ce rajout d’informations, 
pour une meilleure lisibilité de la culture de départ, est aussi présent dans les trois textes que 
nous étudions dans cette recherche.  
 
St-Pierre conclut que la différence, et surtout la différence culturelle, est au cœur 
même de la pratique de la traduction. Elle est négociée dans toute traduction et la négociation 
revêt différentes formes, comme illustrées dans les traductions de Chha Mana Guntha Atha 
de Mohan Senapati, dont la plus récente est effectuée par St-Pierre.  
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Dans le même sens, Kwame Anthony Appiah (2002) élabore dans son article «  Thick 
Translation » que la traduction est un outil pédagogique et un lieu d’interactions 
interculturelles. Appiah présente des proverbes en dialecte akan, parlé au Ghana, et leur 
traduction littérale en anglais. Il soutient qu’une traduction littérale ou  « gloss » (Appiah, 
389) ne peut rendre complètement le message du texte original pour que le lecteur soit 
transporté dans la culture de départ. Appiah, s’appuyant sur le propos de Roland : 
« l’enseignement de la littérature est pour moi presque tautologique. La littérature, c’est ce 
qui enseigne, un point c’est tout », conclut que  
what counts as a fine translation of a literary text—which is to say a taught 
text—is that it should preserve for us the features that make it worth teaching 
(Appiah, 398).  
 
Puisque l’intervention du traducteur à rendre un texte plus accessible à une audience 
risque de faire perdre au texte original son statut privilégié, Appiah affirme que  
the text exists as linguistic, as historical, as commercial, as political event and 
while each of these ways of conceiving the very same object provides 
opportunities for pedagogy, opportunities between which we must choose 
(Appiah, 398).  
 
Par conséquent, le rôle du traducteur est de rapprocher la culture de départ au public 
cible. Pour ce faire, le traducteur ajoute des notes explicatives, sous forme de « thick 
translation », qui viennent éclairer le lecteur. La traduction a alors deux objectifs, le premier 
est pédagogique et le second vise à permettre au lecteur de se saisir du contexte. Autant Lévi-
Provençal, Brunot que Loubignac ont veillé eux aussi à donner le maximum d’informations 
dans la préface et les notes afin de faciliter au lecteur la compréhension du texte de départ.  
 
Par ailleurs, Michaela Wolf (2002, 45) présente les formes de censure dans les 
traductions. S’appuyant sur la définition de McCarthy (1995, 5), cette dernière énonce que la 
censure est, en général, imposée par une autorité éclectique, étatique ou toute autre forme de 
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domination sociale. En traduction, la « censure », ou cette forme de « blocage », est analysée 
par Wolf à la lumière de la pratique de la traduction à la dernière phase de la dynastie des 
Habsbourg. Elle se pose les questions suivantes : que signifient ces « blocages » dans la 
pratique de traduction ? Quelles sont les manipulations textuelles ou les réécritures qui 
aboutissent à ces blocages ? Wolf s’intéresse surtout aux différents agents qui effectuent les 
« procédures d'exclusion » et explore le phénomène de la censure à la fois d’un point de vue 
métaphorique et systémique. Son approche est descriptive et rappelle à bien des égards le 
concept de « norme » chez Toury (1995, voir paragraphe suivant). Les agents sont souvent, 
selon elle, des traducteurs, observateurs essentiels de la médiation culturelle, ainsi que des 
rédacteurs, critiques littéraires, éditeurs et réviseurs. Ces derniers se réservent le droit 
d’ « organiser » la représentation de l'Autre dans une culture donnée.  
 
L’échange entre les cultures est toujours caractérisé par l'asymétrie, précise-t-elle. Par 
conséquent, les images créées réciproquement par les cultures concernées durant certaines 
périodes sont le résultat à divers degrés de la distance importante entre deux ou plusieurs 
réalités culturelles. De plus, le changement dans les relations de pouvoir, qui sont 
asymétriques entre les cultures, est toujours constitué par des formes de blocage qui peuvent 
contribuer à la création ou à la perpétuation de certaines images. Divers facteurs pourraient 
fonctionner alors dans la constitution des blocages lors des processus de la traduction. Les 
différents types de blocage potentiels sont illustrés sur la base d'une typologie des paramètres 
de censure établie par le savant allemand, littéraire et constructiviste Siegfried J. Schmidt, 
qui souligne l'interdépendance des différents paramètres responsables des fonctions et des 
justifications de la censure (Schmidt, 1987, 337). 
 
Selon Wolf, les mécanismes, utilisés pour mettre en œuvre des décisions de censure, 
dépendent des critères de sélection, qui déterminent comment les textes seront traduits, ou, 
au niveau textuel, quelles stratégies de traduction conduisent, dans certains cas, à 
l'autocensure. 
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La sélection de textes filtre automatiquement la représentation de l’Autre dans une 
culture donnée. Un traducteur est un agent clé dans le processus de sélection et de réception 
des traductions. Il intervient à deux niveaux : 1- sur le choix des textes à traduire, 2- sur le 
transfert de ces textes traduits dans le marché de l'édition et de la lecture. Ce qui est décisif 
n'est pas seulement si une œuvre est traduite, mais aussi ce qui est traduit, et surtout, comment 
le traducteur a traduit. La censure est active à chaque étape de la traduction (Wolf, 2002). 
 
Les traducteurs et traductrices, qui ont traduit en langue allemande les textes 
constituant son corpus proviennent de divers horizons, souligne-t-elle. Ce sont des écrivains, 
des journalistes, des universitaires, des prêtres et des bibliothécaires. Les recherches de Wolf 
montrent qu'aucun d'entre eux n’exerçait la traduction, exclusivement, comme profession. 
Cependant, tous étaient des défenseurs de la politique culturelle de l'empire en place. Ce qui 
revient à dire que le concept de blocage culturel tel qu’énoncé par Stephen Greenblatt (1992) 
« serve to deepen our insight into partly or fully hidden cultural transactions that operate at 
the basis of transfer between cultures » (cité par Wolf, op. cit., 56) et que les traducteurs sont 
des agents actifs dans le phénomène de la protection de la culture mère. 
 
En Algérie, le Bureau arabe, institution militaire qui assurait le maintien de l’ordre et 
la production des connaissances, était dirigé par des orientalistes ethnographes. Ces derniers 
avaient la mission d’observer, d’étudier et de comprendre la culture et la société algérienne. 
Ces ethnologues ont commencé par fouiller le passé à la recherche d’éléments importants 
pouvant servir le projet colonial français qui était celui de dominer l’Algérie. Projet qui se 
réalisa à l’aide de William De Slane qui a traduit plusieurs parties de l’ouvrage Histoire des 
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Berbères28 écrit en arabe par l’historien du XIVe siècle Ibn Khaldûn29. Comme l’histoire 
s’écrit grâce à la traduction du passé, ou plus exactement des documents du passé, dans un 
langage du présent colonial, les textes traduits ont constitué l’un des fondements du 
colonialisme français au Maghreb (Hannoum, 2003, 63). Le discours colonial s’est exprimé 
à travers la traduction. La traduction de l’Histoire des Berbères a montré que le Maghreb est 
composé d’une majorité d’Arabes et de Berbères et par conséquent, l’administration 
française a joué sa carte gagnante, qui est celle de « diviser pour mieux régner ». L’étude 
comparative, effectuée par Hannoum sur la traduction d’une partie du texte original d’Ibn 
Khaldûn, montre la manipulation du traducteur à différents niveaux.  
 
En fait, le personnage d'Ibn Khaldûn, sujet colonial par excellence, est né à partir de 
fragments de textes arabes, répertoriés par Ernest Lalanne (189?) dans le cadre de 
l’exploration scientifique juste après la conquête de l’Algérie. Sa bibliographie, son discours 
et sa méthode historique ont fait une entrée magistrale surtout en histoire, en éducation et en 
politique. Le discours sur lui, non pas venant de lui, surgit à la suite de la traduction de ses 
œuvres. Il apparaît dans ce discours comme un « génie », un « habile », mais aussi un 
« solitaire », un homme qui contraste avec son propre milieu. Ce discours sous-entend deux 
déclarations diamétralement opposées. D'une part, Ibn Khaldûn est un homme moderne et, 
par conséquent, il représente l'Europe avec sa rationalité et son historicité. De l'autre côté, 
étant ce génie, il détonne dans la civilisation d’où il provient. De Slane, le traducteur, s’en 
étonne et se questionne même : comment est-ce possible qu’Ibn Khaldûn soit issu d’une 
civilisation pareille (Hannoum, op. cit., 66) ? En fait, la découverte d'Ibn Khaldûn est donc 
devenue une révélation aussi bien pour l'orientalisme que pour son propre peuple.  
 
                                                 
28 En 1808, les ouvrages d’Ibn Khaldûn étaient déjà répertoriés. En 1818, de Sacy fait une description détaillée 
de l’ensemble de l’ouvrage et en souligne la valeur historique (Hannoum, 2003, 66).  
  
29 Dans l’ouvrage L'historiographie mérinide: Ibn Khaldûn et ses contemporains, une étude détaillée sur Ibn 
Khaldûn, sa biographie et ses œuvres, est donnée par Maya Shatzmiller (1982, 45-69). 
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Ibn Khaldûn (1331-1406) a été l'un des premiers théoriciens de l'histoire des 
civilisations du Maghreb. Il a entrepris son projet d’écriture sur l'histoire du Maghreb et de 
l’Andalousie en trois parties : la Muqaddima, l'Histoire des Berbères et les Arabes. Comme 
il était un grand lettré qui a occupé des postes de haut fonctionnaire en Tunisie, au Maroc, en 
Andalousie et en Égypte, ses productions sont les jalons d’une expérience et d’une expertise 
sur le terrain. Si le monde occidental l’a connu à travers la traduction d’une partie de la 
Muqaddima sous le titre Prolégomènes (introduction théorique à l’histoire universelle30), la 
traduction de l’Histoire des Berbères a fait de lui un cas unique. Cette dernière traduction, 
commandée par le Ministère de la défense à De Slane, interprète principal de l’Armée 
d’Afrique, et publiée par l’Imprimerie du Gouvernement en 1847, a servi de cadre de 
référence à l’histoire de l’Afrique du Nord. Dans l’introduction de la traduction, De Slane 
prend position en déclarant que le traducteur n’est pas tenu de reproduire toutes les idées 
énoncées dans le texte, car il doit corriger les erreurs, clarifier des passages, ajouter des 
éclaircissements, etc. (Hannoum, 2003, 69).  
 
Bref, le traducteur révise le texte et se rend visible. En plus, il ne traduit pas 
l’ensemble du livre, mais une partie, 'Ibar, suffisante par ailleurs pour relater l’histoire des 
Arabes en Afrique du Nord. Il ajoute des détails et surtout ceux se rapportant à la période de 
la « domination arabe » et la « lutte des Berbères ». En somme, le traducteur s’appuie sur 
l’historiographie sociologique d’Ibn Khaldûn élaborée sur le Maghreb cinq siècles plus tôt et 
l’applique au présent colonial. Il donne un aperçu détaillé de la coexistence de deux races : 
une race arabe, conquérante qui provient d’Orient, et l’autre berbère, indigène du Maroc, 
conquise.  
 
                                                 
30 Cet ouvrage est une sorte de mélange d’« anthropologie culturelle » expliquant les conditions géographiques, 
écologiques et spirituelle des hommes en général et d’ « anthropologie sociale » qui commente le pouvoir et 
ses formes d’organisation sociale et culturelle au Maghreb et en Andalousie (Cheddadi, 2006, 54).  
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Après quinze ans de recherche, Cheddadi (2006, 191) du même avis que Hannoum, 
souligne les erreurs de la traduction, notamment celles des concepts fondamentaux sur 
lesquels le traducteur et ensuite le Ministère de la défense se sont appuyés pour étayer la 
singularité des modes de vie des deux « races » : Berbères et Arabes et montrer, ainsi, les 
divisions segmentaires et factionnelles de la société tribale. Par exemple, le concept 
tawahhush est généralement traduit par « sauvagerie » ou « vie sauvage » par opposition au 
concept ta’annus, « vie sociale » ou « sociabilité ». Or le concept de tawahhush signifiait 
pour Ibn Khaldûn une « vie isolée » et son inverse ta’annus, une « vie citadine ». Deux 
concepts, sans connotation négative, qui font référence à deux réalités sociales communes 
aux Arabes soit badawa (vie rurale) et hadara (vie urbaine). Ces deux réalités, quoique 
différentes, mais aucunement opposées (sauvage et civilisée), montrent uniquement les 
« rapports entre civilisations agro-pastorale et civilisation urbaine » (Cheddadi, 192). 
 
Par conséquent, le travail du traducteur est contesté et même condamné par Cheddadi 
et Hannoum. Hannoum conclut dans son travail par « yes, Ibn Khaldûn’s history became the 
Histoire des Berbères, a colonial text that employed colonialist categories to perceive, to 
think, and to represent North African History » (Hannoum, op. cit., 81).  
 
Au Maroc, les acquis des recherches effectuées par les Français en Algérie ont servi 
de base à l’administration française. L’historiographie d’Ibn Khaldûn se rapporte à tout le 
Maghreb ; le Dahir berbère de 1930 en témoigne. Le projet colonial de ségrégation raciale a 
pris forme à la suite de ce règlement. Jacques Caillé, directeur à l’époque de l’IHEM, rappelle 
que « le plus grand des historiens arabes occidentaux, Ibn Khaldûn, rapporte que les Berbères 
convertis à la foi musulmane, apostasièrent douze fois, ce qui laisserait supposer que leur 
islamisation fut assez superficielle ». (1950, 21). La foi musulmane des Marocains était, entre 
autres, la mire des Français afin de séparer les Berbères des Arabes et des Juifs et même des 
Arabes entre eux.  
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Jadda (1994) fait remarquer que le rapport général sur la situation du Protectorat au 
Maroc au 31 juillet 1914, dressé en 1916 par les Services de la Résidence Générale sous la 
direction du général Lyautey, comprenait un article intitulé : Considération d’ensemble sur 
les modalités de notre action politique au Maroc. Dans cet article, les jalons du projet du 
Dahir berbère étaient déjà posés : 
En résumé, il faut éviter d’islamiser, d’arabiser les berbères (sic.). S’il est 
nécessaire qu’ils évoluent, nous dirigerons leur évolution vers une culture 
nettement européenne. S’il est reconnu que leur langue, avec ses 
innombrables dialectes, doit être remplacée par une langue unique, au lieu de 
leur apprendre l’arabe, c’est-à-dire le Coran avec tout ce que ce livre enseigné 
littéralement par des maîtres à l’esprit étroit, peut comporter de fanatisme, de 
superstition et de résistance au progrès, nous leur apprendrons le français 
véhicule de toutes pensées nobles et claires, expression d’un idéal toujours 
plus haut (Jadda, 25).  
 
Cet article témoigne bien des dualités occidentales. Le discours sous-jacent tourne 
autour du « nous » et des « autres », mais aussi des « autres entre eux ». Les couples binaires 
sont :  
1- les Berbères - les Arabes musulmans. 
2- la langue berbère – la langue arabe du Coran. 
3- les Musulmans (maîtres du Coran) ont un esprit étroit et parfois fanatique et ils 
sont superstitieux et résistent au progrès – les Français dont la langue est le véhicule de 
pensées nobles et claires et l’expression d’un idéal plus haut.  
 
En définitive, les Français différencient les Berbères des Arabes et permettent aux 
Berbères de se saisir comme eux de pensées nobles et donc de les rejoindre dans les rangs 
des supérieurs. De plus, incontestablement, ils associent la langue arabe à la religion 
musulmane. En fait, le projet d’occulter la langue arabe n’est autre que celui de combattre la 
religion musulmane et de l’anéantir par la suite, tel qu’illustré dans l’exemple suivant.   
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Top secret était le projet d’envergure de Théodore Smirka en 1952. Classé sous le 
numéro A3B6 à la Résidence Générale de France à Tunis et sorti des fonds du carton31 38 
des Archives nationales de Nantes, cet ouvrage (Annexe 5), monumental, avait comme 
objectif, selon son auteur, de démontrer que l’islam n’est autre qu’une continuité du 
judaïsme. Sous le nom de Du Mont Sinaï à la Mecque, l’ouvrage en quatre tomes, financé à 
même les fonds de certains ministères, tels que celui des Travaux publics, des Finances et du 
Tourisme, envisageait un bouleversement majeur dans le but de déstabiliser les fondements 
de l’islam. Les titres des tomes donnent un avant-goût de leur contenu : 
Tome I - La conversion de Mohamet au Judaïsme.  
Tome II - Les enseignements du Rabbin de la Mecque à Mohamet.  
Tome III - L’islam coranique – disparition du Coran.  
Tome IV - Les grandes polémiques mecquoises au sujet du CORAN. 
 
L’auteur, spécialiste en histoire et en linguistique, a parsemé son ouvrage de 
multitudes de références. Le 15 février 1955, et puis le 26 février 1955 à partir du couvent de 
Saint-Jacques à Gobelins, Smirka sollicite de ses amis une aide financière pour la publication 
dudit ouvrage. Il leur envoie son numéro de compte bancaire, ouvert au nom d’un certain 
Gary Théry, pseudonyme qu’il comptait utiliser pour éviter toute polémique. Enfin, fruit de 
dix années de voyage et de recherche, l’ouvrage comptait ramener une vision révolutionnaire 
sur les origines de l’islam. Nos recherches sur ces publications par le moteur Google nous 
ont menées vers une autre découverte. L’ouvrage Du Mont Sinaï à la Mecque a finalement 
été publié par Hanna Zakarias, nom féminin, mais nul autre que le pseudonyme de Gary 
Théry, qui est, lui-même, pseudonyme de Théodore Smirka.  
 
Cet exemple de publication montre clairement que la Résidence Générale de France 
a cautionné ce genre de travail et aidé à sa publication en vue de sa diffusion. 
                                                 
31 Archives de Nantes (CADN), Protectorat Français en Tunisie, carton 38. 
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Par ailleurs, le fait que Lévi-Provençal, Loubignac et Brunot décrivent le parler 
marocain de régions différentes, comme nous le verrons, témoigne d’une volonté d’accentuer 
les caractéristiques ethnolinguistiques de chaque région du Maroc et par conséquent 
d’appuyer l’idéologie dominante de la France au Maroc, soit celle de diviser pour mieux 
régner. Brunot précise, par exemple, que le dialecte de Rabat, « parlé par des gens d’une 
civilisation avancée, est une langue riche, nuancée, qui exprime très bien une vie sociale 
complexe quoique différente de la vie sociale européenne » (1931, vii). Il s’attarde à décrire 
les grandes divisions, « à la fois dialectales et ethniques de la population indigène de Rabat » 
(xv), dont les Hnifiin (d’origine arabe pure et provenant supposément d’Arabie), les 
Andalous (réfugiés d’Espagne au XVIe et XVIIe), les Oudaya (fraction de la rebelle tribu 
guich, connue pour ses révoltes nombreuses et dispersée à travers le Maroc par Moulay 
Abderrahmane à partir de 1260), les autres ruraux, les Zaërs et les Béni-Hassan, les Touargas 
(d’origine Berbères saharienne), les Bhiriin (Juifs convertis à l’islam), les juifs non convertis 
et enfin les Algériens et Tunisiens (pour la plupart fonctionnaires et interprètes au service de 
la France). Ce vaste panorama d’ethnies, habitant un même espace et parlant la même langue, 
capte l’attention de Brunot dans le but non seulement de traduire les réalités linguistiques, 
mais de décrire ces ethnies afin d’aider l’administration française « à être plus intelligente ».  
 
3.3 Conclusion 
Cette recherche relève autant des études descriptives que postcoloniales. Elle s’inscrit 
dans une continuité de travaux traductologiques effectués sur des langues en contact et dont 
le statut est différent. De plus, elle vient mettre en lumière la traduction de au Maroc pendant 
une période importante de l’histoire du Maroc, soit celle du protectorat français. Notre corpus 
est constitué de trois ouvrages d’orientalistes français, qui œuvraient pour le compte de 
l’IHEM. En somme, les études postcoloniales permettent l’étude du sujet traducteur dans son 
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environnement historique, politique et professionnel, alors que les études descriptives 
révèlent les normes sous-jacentes à la traduction ethnographique.  
 
Nous déterminerons dans le chapitre suivant notre entreprise d’exploration, soit le 
champ de notre intervention, ainsi que les outils mis en place pour explorer ce champ.   
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4. ENTREPRISE D’EXPLORATION 
Rappelons que dans cette recherche, nous avons avancé trois objectifs : 1- L’étude 
des traducteurs dans leur contexte historique, social, culturel et politique. 2- L’analyse des 
traductions et de leur paratexte (péritexte et épitexte) afin de déterminer les stratégies et 
procédés employés, ainsi que le projet de traduction des traducteurs. 3- La déduction de 
l’incidence de ces traductions sur la représentation du Marocain. Pour atteindre ces objectifs, 
nous nous posons les questions suivantes : si l'analyse des traductions au Québec entre 1968-
1988 (Brisset, op. cit.), en Inde (Niranjana, op. cit.) et en Algérie (Hannoum, op. cit. et 
Chaddadi, op. cit.), par exemple, ont montré le rôle idéologique de la traduction, qu’en est-il 
alors de la traduction au Maroc entre 1912-1956 ? À la lumière de quels paramètres les 
traducteurs ont-ils agi ? Pour répondre à ces questions, nous devons fouiller le passé à la 
recherche des éléments signifiants pour comprendre la traduction au Maroc sous le 
protectorat français et en faire l’histoire. En effet, la prudence scientifique de l’historien-
traducteur exige de ne parcourir le terrain des hypothèses qu’en ayant mis à nu les vestiges 
du passé, enfouis sous une couche apparente de faits ; ce qui revient à la définition du champ 
de notre exploration.  
 
4.1 Champ d’exploration  
Comme d’autres domaines des sciences sociales et humaines, l’histoire de la 
traduction a connu un tournant sociologique. De la démarche confinée aux données factuelles 
et objectives que recèlent les textes traduits, les historiens de la traduction des années 1990 
se penchent sur la démarche de leurs prédécesseurs et y incluent la dimension sociale et son 
importance dans l’acte de traduire. Ces historiens définissent l’histoire de nos jours comme 
« a) une science, c’est-à-dire qu’elle cherche à trouver la réponse à des hypothèses, b) qu’elle 
s’intéresse aux faits et gestes des hommes du passé; c) qu’elle procède par interprétation des 
faits; et, d) qu’elle constitue un moyen pour l’homme de mieux se connaître » (Delisle, 2009, 
82). La multiplication des travaux sur le rôle des traducteurs du passé en témoigne. Ces études 
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s’efforcent de dégager un continuum de la réflexion traductologique au moyen de l’étude des 
traducteurs, connus et moins connus, et de leur environnement culturel, social, politique et 
autre. À titre d’exemple, en Occident, si Ballard (1992, 2007) s’est appuyé, entre autres, sur 
les travaux de Edmond Cary et de Eugene Nida pour faire une synthèse de l’histoire 
occidentale de la traduction, Jean Delisle, Benoit Léger et Judith Woodsworth (dir.), (2014), 
ont accumulé une multitude de données sur les traducteurs occidentaux et orientaux. Georges 
L. Bastin (2007) et Paul Bandia (2009a et 2009b), quant à eux, travaillent respectivement sur 
la traduction en Amérique latine et en Afrique subsaharienne. Le Maghreb, pour sa part, 
comme sujet de recherche traductologique et historique reste un « territoire pauvre ». 
Quelques travaux isolés, tels ceux de Hannoum (op. cit.), Cheddadi (op. cit.) et de Zarrouk 
(op. cit.), font exception. En bref, la traduction au Maghreb en général et au Maroc en 
particulier mérite d’avoir sa juste place dans l’histoire internationale.  
  
 Selon Delisle (1997, 22-26), il y a cinq façons d’écrire l’histoire de la traduction : sous 
forme de chroniques ou annales, de catalogues de traductions, de compilations de 
témoignages, de récits anecdotiques et enfin de collections de biographies. Delisle précise 
que la tâche de l’historien-traducteur est de documenter la discipline (qui, quand, pour qui, 
pourquoi, où, etc.), de caractériser le traducteur (portrait et projet entre autres) et de définir 
les processus et procédés de traduction (Delisle, op. cit.). Notre tâche dans cette présente 
recherche sera alors de mettre en contexte les trois ouvrages étudiés sous l’angle de la 
traduction postcoloniale au Maroc, entre 1912 à 1956, de répertorier et d’analyser les 
traductions effectuées selon le modèle de Marçais et publiées sous le patronage de l’IHEM.  
 
Anthony Pym (1998), dans son ouvrage Method in Translation History, expose quatre 
principes à respecter dans ce genre de recherche, soit l’explication de la raison d’être des 
traductions à une période donnée ; la concentration de la recherche sur le traducteur et non 
sur la traduction ; la définition du contexte social dans lequel les traducteurs travaillent et 
vivent, et enfin la réalisation d’un rapprochement entre le passé et le présent afin de tirer des 
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conclusions qui peuvent aider à résoudre des problèmes actuels. Cette analyse nous amène à 
nous poser les questions suivantes : Qui traduit quoi, pour qui, quand, où, pourquoi et dans 
quelles circonstances ? Ou celles énoncées par D’hulst (2001, 21-32), Quis (Qui) ?, 
Quid (Quoi) ? Ubi (Où) ? Quibus auxiliis (Commanditaire) ? Cur (Pourquoi) ? 
Quomodo (Comment) ? Quando (Quand) ? Cui bono (pour quel effet-objectif) ? Ces 
questions peuvent être classées en deux volets : volet archéologique et volet critique (Pym, 
1998, 3). Dans le premier volet, il sera question des réponses aux éléments : qui, où, quand, 
quoi et quel commanditaire ? Dans le second volet, de celles portant sur : comment, pourquoi, 
pour quel effet-objectif ?  
 
Nos objectifs, énoncés plus haut, sont d’un côté l’étude des traducteurs dans leur 
contexte historique, social, culturel et politique. D’un autre côté, l’analyse des traductions 
afin de déterminer les stratégies des traducteurs, les tendances du comportement 
traductionnel des traducteurs et l’incidence de ces traductions sur la représentation du 
Marocain.  
 
Nous procéderons donc en suivant le programme suivant : pour le volet 
archéologique, nous répondrons aux questions énoncées plus haut en élaborant une 
sociobiographie détaillée des trois traducteurs. Pour le volet critique, notre analyse 
comparative débutera par le repérage des choix traductionnels dans les textes et leur 
classement selon les critères de Toury (1995) d’adéquation à la situation source et 
d’acceptabilité dans la société cible. Ensuite, nous déduirons les normes traductionnelles et 
leur incidence du point de vue idéologique dans la culture d’arrivée. Cette méthode 
descriptive vise à étudier, sous l’angle de la traduction, trois ouvrages publiés entre 1912-
1956 au sein de l’IHEM et à établir des liens entre les choix traductionnels et le contexte 
historique, social et politique de cette période.  
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4.2 Outils d’exploration des auto-traductions  
En général, les auto-traducteurs sont des sujets bilingues, qui opèrent au sein 
d’ensembles sociopolitiques, sociolinguistiques, socioéconomiques ou socioculturels 
différents. Leur rôle est de réduire la distance entre la culture de départ et la culture d’arrivée. 
Ces derniers ont le droit d’autorité sur les deux textes, ce qui leur procure un statut d’auteur 
et de traducteur en même temps. Leur visibilité est donc assurée dans les deux cultures.  
 
Bassnett (2013, 13-25) s’est penchée sur l’analyse de l’auto-traduction littéraire de 
certains auteurs-traducteurs. Elle note que le terme « self-translation » est problématique pour 
plusieurs raisons. Par exemple, si la traduction se définit comme étant le résultat d’un 
processus de transfert à partir d’un original, dans l’auto-traduction, précise Bassnett, les deux 
textes ont le statut d’original. Parmi les auteurs étudiés, elle cite Nancy Huston, auteure 
canadienne dont la langue maternelle est l’anglais, mais qui s’auto-traduit en français. Lors 
d’un entretien en 2003 à l’Université de Toronto, selon Bassnett, Huston a répondu à une 
question portant sur la dichotomie original-traduction par ce qui suit : « Do I take the same 
liberties with the French language as I do English?  No idea, don’t know ». Bassnett poursuit 
que Huston n’est pas à l’aise de passer d’une langue à une autre et que cette dernière avoue 
devoir faire le choix entre les deux langues étant donné qu’elle se sentait « handicapped in 
both, not happy, not satisfied ». Bassnett convient que l’auto-traduction relève plus d’un 
phénomène de réécriture que de traduction. Ce qui signifie, une certaine liberté dans l’écriture 
des deux textes. Elle appuie ces propos par l’exercice de réécriture du poète William Radice 
dans le Bengali et l’anglais de plusieurs poèmes. Radice produit deux textes différents, car il 
dit qu’il « carry the essential substance of my poetry in the English translation, and this means 
a wild divergence from the original ». 
 
L’écriture littéraire est une écriture volontaire, consciente et créative et son auto-
traduction l’est autant. La recherche ethnographique en période coloniale, quant à elle, est 
une recherche commandée dans le but bien précis de connaitre l’Autre et de maintenir le 
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rapport d’autorité. L’analyse des auto-traductions permet d’expliquer la relation existante 
entre les textes d’un même auteur dans deux langues différentes, car elle met en évidence les 
espaces textuels et culturels érigés par l’auteur pour répondre aux attentes de son lectorat. 
Enfin, cette analyse mène également à découvrir la manière dont l’auteur perçoit l’Autre et 
comment il définit sa relation avec lui. En ce sens, l’exploration des auto-traductions permet 
de dévoiler leur fonction. Précisément dans notre recherche, nous nous pencherons sur les 
travaux d’orientalistes et traducteurs français sur le sol marocain. Notre analyse portera sur 
des textes traduits par les trois traducteurs à cette époque et sur la façon dont ces textes ont 
été traduits. Par conséquent, nos paramètres d’analyse seront les suivants :                                                
 
4.2.1 Volet archéologique 
Pour le volet archéologique, nous présenterons les traducteurs et leur 
sociobiographie, c’est-à-dire pour chacun le parcours de vie ainsi que le parcours 
professionnel.  
 
 Cette étude sociohistorique de la vie des traducteurs jette une lumière supplémentaire 
sur notre étude puisqu’elle montre la vision et les motivations de chaque traducteur. 
L’histoire s’écrit à partir de documents rédigés par des hommes et des femmes. Autant, les 
sources endogènes que les sources exogènes sont à considérer. Jean-Pierre Jelmini (1987, 72) 
souligne que : 
dès le moment […] où l’individu peut s’exprimer d’une manière durable, 
c’est-à-dire conservable et transmissible, il se met à produire des sources qui 
[…] pourront un jour servir à la rédaction de son histoire de vie, soit par lui-
même dans une autobiographie, soit par un autre dans une biographie 
contemporaine, soit ultérieurement par une biographie " reconstruite " à 
quelques décades ou à des siècles de là ».  
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Afin de reconstituer l’histoire de vie des trois traducteurs, nous nous appuierons sur les 
éléments schématisés dans le tableau qui suit (Jelmini, 67-83) : 
 
Parcours de vie 
 
Sources endogènes (journaux intimes, publications, 
correspondance) 
Sources exogènes (écrits posthumes et biographie 
posthumes) 
Parcours professionnel Sources endogènes (journaux intimes, publications, 
correspondance) 
Sources exogènes (écrits posthumes et biographie 
posthumes) 
Tableau 1 - Sociobiographie des traducteurs 
  
 Le paratexte (Lépinette, 2003, 101), soit le péritexte et l’épitexte des trois textes sera une 
source d’information précieuse. Si l’ensemble des événements et des phénomènes façonne 
l’apparition du texte traduit dans une culture donnée, l’étude du contexte socio-culturel des 
concepteurs de ces textes est aussi incontournable. 
   
4.2.2 Volet critique 
 Pour le volet critique, il sera question de faire une analyse de la macrostructure et de la 
microstructure des auto-traductions effectuées par Brunot, Loubignac et Lévi-Provençal, 
ainsi que de faire une critique positive ou négative des interventions des auto-traducteurs. 
Pour nos paramètres d’analyse, nous nous sommes inspirée du tableau synthétique présenté 
par Lambert et Van Gorp (1985, 52) que nous avons adapté à notre recherche.  
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  L’étude du paratexte constitue une phase importante dans l’analyse de la 
macrostructure. Elle joue une fonction informative qui sert à éclairer la situation historique 
et biographique (appartenance historique, littéraire, culturelle et biographique). Si le péritexte 
(préface, notes, glossaire, etc.) en tant que composante matérielle de l’ouvrage est facile 
d’accès, l’épitexte (critiques, correspondance, entretiens, etc.) reste une étape des plus 
difficiles à franchir, vu la distance temporelle et spatiale. Le choix des textes à traduire et des 
thématiques abordées met en exergue les normes préliminaires (voir 3.1). Quant au choix des 
informateurs ou de la région à étudier, il détermine la valeur ethnographique des auto-
traductions. Si les références fournies par les traducteurs témoignent de leur érudition, elles 
révèlent aussi l’idéologie sous-jacente à la traduction par une intertextualité cultivée au profit 
d’une meilleure lisibilité du discours dominant. Enfin, de ces données devraient se dégager 
des conclusions quant à la priorité accordée par le traducteur à l’acceptabilité ou à 
l’adéquation de sa traduction. Ci-après un tableau récapitulatif des éléments qui seront pris 
en considération dans notre analyse : 
 
Péritexte Normes préliminaires Norme initiale Particularité de 
l’œuvre 
- Pages liminaires 
- Préface 
- Notes  
- Choix des textes 
traduits 
-  Thématiques 
abordées  
-  Région 
-  Informateurs  
- Stratégie de 
traduction  
- Intertextualité  
Tableau 2 - Macrostructure des ouvrages 
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 L’étude de la microstructure visera à définir les normes opérationnelles (voir 3.1) de 
nature matricielle et textuelle en se penchant sur la comparaison des textes en parler marocain 
et leur auto-traduction. Elle portera sur le niveau de langue à l’intérieur de la traduction, la 
nature dialectale de la langue utilisée, l’inclusion de mots étrangers attestés ou non dans les 
dictionnaires, les modèles grammaticaux, le choix du lexique, les procédés stylistiques et les 
écarts sémantiques. L’analyse des phénomènes observés permettra de tirer des conclusions 
sur les stratégies et procédés employés par les traducteurs afin de servir les intérêts de 
l’Administration française. Voici ci-après notre grille d’analyse :  
 
Normes 
opérationnelles 
de nature 
matricielle 
Normes opérationnelles de nature textuelle 
Mot étranger Niveau de 
langue 
Modèle 
grammatical 
particulier 
Lexique  Procédé 
stylistique 
particulier  
Écarts 
sémantiques 
- Attesté dans les 
dictionnaires  
- Emprunt 
- Équivalence 
culturelle 
- Stylistique 
- Soutenu 
- Courant 
- Familier 
- Populaire  
- Argotique  
- Élision  
- Répétition 
- Inversion 
- Omission  
- Ponctuation 
 
- Écart 
graphique  
- Écart lexico-
sémantique 
- Figure de style 
- Mode narratif 
- Ajout  
- Explicitation 
- Suppression  
- Substitution  
Tableau 3 - Microstructure des textes                                                               
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4.3 Conclusion  
  Nous procéderons donc en suivant le programme suivant : pour le volet 
archéologique, nous répondrons aux questions énoncées plus haut en élaborant une 
sociobiographie détaillée des trois traducteurs. Pour le volet critique, notre analyse 
comparative et critique débutera par le repérage des choix traductionnels dans les textes et 
leur classement selon les critères de Toury (1995) d’adéquation à la situation source et 
d’acceptabilité dans la société cible. Ensuite, nous déduirons les normes traductionnelles et 
leur incidence du point de vue idéologique dans la culture d’arrivée. Cette méthode 
descriptive vise à étudier, sous l’angle de la traduction, trois ouvrages publiés entre 1912-
1956 au sein de l’IHEM et à établir des liens entre les choix traductionnels et le contexte 
historique, social et politique de cette période. 
   
  La méthodologie, présentée dans ce chapitre, est applicable dans l’absolue. En effet, 
les paramètres d’analyse présentés plus haut sont d’ordre général et ne seront pas appliqués 
dans leur intégralité aux chapitres 6, 7 et 8 dans le but de dégager les normes régissant 
l’activité des trois traducteurs pendant cette période de 1912 à 1956 au Maroc.  
 
De plus, nous chercherons à déterminer si le projet des trois traducteurs reflète leur 
loyauté envers leur employeur. Le concept de « loyauté » (Nord, 1991 et 1997) illustre la 
relation entre le traducteur, le lecteur et l’auteur. L’auteur aspire, en général, à la reproduction 
intégrale et fidèle de son écrit et ne consent à des modifications ou à des adaptations pour 
une meilleure réception auprès du lecteur cible que s’il croit au professionnalisme du 
traducteur. Le traducteur a donc l’obligation de se comporter comme un « allié » loyal aux 
intentions de l’auteur et aux attentes du lecteur. Le traducteur, en tant qu'expert de l'action de 
translation, interprète l'information contenue dans le texte de départ et choisit les stratégies 
qui correspondent le plus judicieusement aux exigences de la communication dans la culture 
cible. De ce point de vue, le processus de traduction n'est pas nécessairement déterminé par 
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le texte-source, par l'intention de son auteur, ni par ses effets sur les destinataires du texte 
source, mais par le skopos du texte cible, pour répondre aux attentes du destinataire cible. La 
traduction est alors la production d'un texte fonctionnellement basé sur un texte source, et la 
relation entre les deux textes est à préciser selon le skopos de la traduction ; soit la visée de 
la traduction.  
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5. ÉTUDE SOCIOHISTORIQUE DES TRADUCTEURS - PASSÉ 
DÉTERRÉ   
Dans le but de décrire le rôle de nos traducteurs français au Maroc pendant le 
protectorat, nous déterrerons les faits marquants du passé. Nous nous appliquerons donc à 
mettre à jour l’histoire de leur vie, qui guidera la lecture d’une façon objective et rationnelle 
de notre corpus.  
 
Enfin, nous sonderons les caractéristiques de la culture marocaine comme décrites 
par des ethnographes français, investis d’une mission unique, qui est celle de la connaissance 
de l’indigène.  
 
Dans leur ouvrage, les trois traducteurs se sont inspirés des Textes arabes de Tanger 
de Marçais (1911). D’où la nécessité de se pencher sur la sociobiographie de Marçais avant 
de faire l’étude sociohistorique des trois traducteurs.                                                                                  
                                                                                                                     
5.1 Sur les traces d’un éclaireur - William (Ambroise) Marçais (1872-1956) 
Pour ce volet archéologique (Pym, 1998, 3), nous donnerons comme annoncé plus 
haut des éléments de réponse aux questions : qui, où, quand, quoi et quel commanditaire ?  
 
Étant donné que Marçais est considéré le maître incontesté des recherches 
ethnolinguistiques et que son ouvrage est qualifié d’exemple à suivre, selon Lévi-Provençal 
(1922), Brunot (1931) et Loubignac (1952), nous entreprendrons une fouille archéologique 
de l’homme et de ses réalisations.  
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Figure 1 - William Marçais 
 
Si l’orientaliste arabisant français William Ambroise Marçais (1872-1956) est un 
pionnier des études sur le Maroc et précisément sur l’ethnographie de la ville de Tanger, en 
1911, ce n’est pas par hasard. En effet, c’était la personne toute désignée pour mener à titre 
d’éclaireur des enquêtes dans le nord-marocain, vu ses connaissances, ses compétences et ses 
expériences au Maghreb.  
 
Après des études en droit à Rennes, William Marçais se lance dans celles des langues 
orientales. Disciple d'Henry Derenbourg et d’Octave Houdas à l'École des langues orientales 
de Paris à partir de 1894, il étudie l'arabe littéral et maghrébin, le turc et le persan. Par ailleurs, 
  
66
 
sa thèse de doctorat en droit, soutenue en 1898, traite des successions en droit musulman. En 
1905, diplôme de l'École pratique des hautes études en poche, il s’établit en Afrique du Nord 
où il occupe plusieurs postes, dont successivement conservateur du Musée d'art musulman 
de Tlemcen, directeur de la Médersa32 de cette ville en 1898 puis de celle d'Alger en 1904, 
inspecteur général de l'enseignement des indigènes en 1908 et enfin directeur de l'École 
supérieure de langue et de littérature arabes à Tunis en 1913. 
 
De retour à Paris, il travaille au bureau des Affaires indigènes du ministère de la 
Guerre avant de créer la chaire d'arabe maghrébin de l'École des langues orientales qu'il 
dirige de 1920 à 1927, tout en étant directeur d'études à l'École pratique des hautes études. 
En 1927, il devient professeur au Collège de France jusqu'à sa retraite en 1942. 
 
À son actif, nous trouvons plusieurs publications et traductions33, telles que Le Taqrîb 
de En-Nawawi, traduit et annoté (1901), Le dialecte arabe parlé à Tlemcen (1902), Le 
dialecte arabe des Ulâd Brahîm de Saîda (1908), Textes arabes de Tanger (1911) et Textes 
arabes de Takroûna : transcription, traduction annotée, glossaire (1925).  
 
Lors de la séance du 5 octobre 1956 de l'Académie des Inscriptions et Belles-Lettres, 
dont le rapport est publié dans Percée, Charles-Edmond Perrin, vice-président de 
l’Académie, fait un émouvant éloge funèbre soulignant le décès de Marçais le 1er octobre 
1956. Dans son discours admiratif de Marçais, il énumère toutes les fonctions occupées par 
celui-ci au sein de l’administration française sur le sol maghrébin et souligne son expertise 
dans l’étude des dialectes arabes du Maghreb qui lui vaut le titre, selon lui, de « maître 
incontesté dans ce domaine » (Perrin, 1956, 365).  
 
                                                 
32 Établissement d'enseignement supérieur réservé aux musulmans. 
 
33 Une bibliographie exhaustive a été publiée par Gaston Deverdun dans Williams Marçais (1961). 
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À propos de son ouvrage Textes arabes de Tanger, Perrin souligne que Marçais avait 
éprouvé le regret de ne pas avoir eu en sa possession un appareil d’enregistrement lors du 
recueil des textes ethnographiques. Toutefois Perrin fait remarquer que « l’oreille de 
l’enquêteur percevait certaines articulations de l’arabe que l’appareil n’enregistrait pas » 
(366).   
 
Autant Le dialecte arabe parlé à Tlemcen, Textes arabes de Tanger que Textes arabes 
de Takroûna, remarque Perrin, sont conçus de la même manière, soit des textes en dialecte 
arabe, une transcription phonétique en caractères latins et une traduction française, le tout 
accompagné d’un glossaire et de notes.  
 
 
Figure 2 - Page couverture des Textes arabes de Tanger  
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Par ailleurs, Marçais avait noté aussi lors de ses recherches que l’islam était en lien 
avec la vie urbaine dans ses pratiques et son développement, enchaîne Perrin. Ce qui 
explique, selon lui, pourquoi les Arabes dans la Berbérie se sont installés dans des villes 
anciennes ou nouvellement construites, imposant la langue arabe comme langue de 
communication. Cette langue est, selon la métaphore de Perrin, comme une « tache d’huile » 
qui s’est répandue ensuite aux alentours. Cependant, précise-t-il, l’arabe citadin est resté plus 
distingué que celui des Bédouins. Dans la même veine, Alfred Merlin, dans sa notice portant 
sur la vie et les travaux de Marçais en 1957, souligne que l’urbanisme était très avancé chez 
les Arabes et que l’islam est une religion principalement citadine destinée à des citadins. La 
femme, explique Merlin (1957, 409), par exemple, peut vivre en « semi-claustration » à 
l’intérieur de murailles d’une construction et non entre les « parois mobiles de maison de 
poils ». Autre exemple, le rassemblement de la prière du vendredi, précise-t-il, n’est 
envisageable que si les gens habitent en agglomération. Il en déduit alors que l’islam était 
très sévère à l’égard de la vie nomade. En fait l’islam, selon Marçais et raconté par Merlin, 
fait une marginalisation en fonction du sexe et de lieu de résidence. Ces affirmations, bien 
que venant du « maître », méritent d’être nuancées. 
 
Les nomades, qu’ils soient tsiganes, bédouins ou amérindiens, se rassemblent en unité 
généralement consolidée pour faire face à tout danger. La prière donnée en exemple par 
Merlin comme moyen de rassemblement était possible en ville, mais également à l’extérieur 
des villes chez les nomades. De plus, l’histoire des Arabes est une histoire de nomades, qui 
est devenue progressivement une histoire de réalisations et de constructions de grandes villes 
à travers le monde, témoignant ainsi d’un progrès et d’une civilisation. Pour ce qui est de la 
femme et de son statut de « prisonnière » de la religion et de l’homme, le débat persiste 
jusqu’à nos jours. N’est-il pas le fruit d’une intertextualité, véhicule de préjugés, tissée suite 
aux Mille et une nuits? En effet, comme le mentionne Lévi-Provençal (1948, x), les 
Européens se contentent des adaptations plus au moins fidèles des Mille et une nuits pour 
garder l’image d’un monde musulman chimérique.   
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Enfin, conclut Perrin, comme Marçais a occupé de nombreux postes en Tunisie et en 
Algérie, il a initié plusieurs étudiants arabes à la culture européenne. Ces derniers vont alors 
occuper des postes de pouvoir au sein de leur administration. Ces chefs de gouvernements et 
dirigeants vont-ils être fidèles à leur maître alors que le Maghreb couve un soulèvement 
important, se demande Perrin? En effet, à cette date précise, 1957, le Maghreb était en pleine 
effervescence, revendiquant sa décolonisation. Le Maroc est, par ailleurs, devenu un pays 
libre le 2 mars 1956, la Tunisie lui emboîte le pas quelques jours après, suivie par l’Algérie 
en 1962. 
 
En 1911, lorsque Marçais commence ses recherches à Tanger (Maroc), il constate que 
les habitants sont pour la plupart bilingue arabo-espagnol, alors qu’une minorité est 
multilingue. Les Mauresques, les Juifs réfugiés d’Ibérie, les diplomates, les marins, les 
commerçants etc., ainsi que les autochtones rifains ont influencé le dialecte tangérois.  
  
Contrairement à plusieurs arabisants qui ont recueilli avant lui des textes en dialecte 
arabe sur les proverbes, histoires humoristiques, contes merveilleux, Marçais a présenté des 
descriptions de certains faits de la vie sociale tangéroise. Par exemple, ses textes donnent des 
informations sur les rapports familiaux, les réjouissances populaires, l’alimentation, les 
petites industries locales, les jeux et les chansons d’enfants, et les « habitudes des milieux 
spéciaux ». Dans l’avant-propos, Marçais (1911, viii) explique qu’il a recueilli les textes lors 
de deux séjours à Tanger, soit le premier en août 1900 et le second en août 1907. Ses 
informateurs, précise-t-il, sont des mitrons (torrâh34) et deux femmes : Soûdîya, domestique 
                                                 
34 Le terme Torrâh désigne les transporteurs des pains des maisons vers le four public (farran) et vice versa 
moyennant une somme d’argent. Les torrâh sont, certes, des « garçons boulangers », mais dont la fonction est 
différente de celle des « mitrons ». En effet, les torrâh jouent un rôle important dans la société marocaine. 
Comme ils rentrent dans toutes les maisons chercher le pain pour sa cuisson, ils sont au courant de tous les 
secrets de famille.  
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au service de messieurs Gilles et Biarnay, et sa sœur Khadija, des tolbas35 ainsi que le maître 
(maalam) el-Arbi ould Ahmed el-Mouaffaq, joueur de clarinette très renommé à Tanger.  
 
De retour à Alger, Marçais traduit les textes ethnographiques recueillis à Tanger grâce 
au concours de cinq étudiants tangérois de la Médersa franco-arabe de Tanger, envoyés à 
Alger sous les auspices de la Délégation de France au Maroc, du Gouvernement général de 
l’Algérie et du Comité de patronage des étudiants étrangers, pour suivre les cours de 
l’auxiliariat médical indigène. La traduction de ces textes s’est déroulée d’octobre 1907 à 
mai 1911. Les étudiants tangérois ont contribué aux recherches en se soumettant à des 
entretiens réguliers avec des tolbas tlemceniens, algérois, constantinois, biskris, laghouâtis, 
etc. afin de fixer les textes dans la langue tangéroise qui, comme la qualifie Marçais, est 
« usée et profondément altérée » (ibid., x).  
 
En conclusion, Marçais dans les Textes arabes de Tanger a mis en lumière la place 
du dialecte tangérois parmi les autres dialectes moyen-orientaux ; sa traduction des textes 
ethnographiques et ses diverses notes ont permis la lecture de la culture tangéroise de 1911 
en français. Provençal, Brunot et Loubignac, quant à eux, ont pris l’ouvrage de Marçais 
comme modèle dans leurs recherches portant sur les dialectes marocains. Afin de recueillir 
les textes ethnographiques de différentes régions du Maroc, ces derniers traducteurs-
ethnographes ont été amenés aussi à vivre une expérience de rapprochement avec les peuples 
autochtones, mais qui sont-ils?  
 
Dans les paragraphes suivants, nous nous sommes intéressée à la vie de ces trois 
derniers traducteurs. Nous avons colligé le maximum d’ « informations personnelles » se 
                                                 
35 « Étudiants (…) des petits villages de la banlieue de Tanger. Le Coran et les diverses " récitations " sont leur 
unique étude (…) » (Marçais, 1911, 184).  
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rapportant à eux. Afin de dégager leurs champs d’intérêt, leur formation, leur rôle dans 
l’administration française, etc.  
 
À cet égard, nous constatons un déséquilibre dans la quantité d’informations 
recueillies quant aux trois traducteurs. En effet, Brunot, qui a beaucoup publié sur le Maroc, 
vient en tête de liste dans notre travail, suivi par Lévi-Provençal et finalement par Loubignac 
sur qui peu d’information existe.                                                                                                                 
 
5.2 Bataille des trois traducteurs36 
 Par le biais d'une analyse sociohistorique de Lévi-Provençal, de Brunot et de 
Loubignac, ce chapitre exposera  dans la mesure du possible la vie de ces trois traducteurs, 
ainsi que leurs champs d’intérêt.                                                                                                        
 
                                                 
36 Référence à la Bataille des trois rois, qui a eu lieu le lundi 4 août 1578 sur les rives de l'oued al-Makhazin, 
un affluent du Loukkos, près de la ville de Ksar el-Kébir dans le nord du Maroc. 
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5.2.1 Évariste Levi-Provençal (1894-1956)  
 
Figure 3 - Évariste Levi-Provençal 
 
Évariste Lévi-Provençal (1894-1956) est un orientaliste, arabisant et historien de 
l'islam, comme le décrit Emilio García Gómez (1962, i-xv). En effet, considéré comme le 
chef de file de l'islamologie française, Lévi-Provençal était le directeur de l'Institut d'Etudes 
Islamiques. Ses recherches ont permis, entre autres, de compléter les connaissances sur les 
Musulmans en Espagne médiévale. 
 
Né le 4 janvier 1894 à Constantine, en Algérie française dans une famille juive de 
l’Afrique du Nord, il est alors baptisé Makhlouf Evariste Lévi. À l'âge de dix-neuf ans, à la 
publication de son premier ouvrage, il adopte comme nom d’auteur Évariste Lévi-Provençal. 
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Il a étudié au lycée de Constantine et a servi au sein de l'armée française pendant la Première 
Guerre mondiale, pendant laquelle il a été blessé, en 1917.  
 
Il a ensuite travaillé à l'IHEM de 1920 à 1939 et a occupé, après, des postes aux 
universités d'Alger (1926) et de la Sorbonne (1945). 
 
Lévi-Provençal a été le fondateur des études françaises sur l'Islam et le premier 
directeur de l'Institut d'Etudes Islamiques37 à Alger. Il s'est spécialisé dans l'histoire d'al-
Andalus et de celle des musulmans d'Espagne. Il a travaillé à l'édition et à la traduction des 
sources arabes se rapportant à l'histoire médiévale en Espagne, souvent en collaboration avec 
l’arabisant espagnol Emilio García Gómez. Tout au long de son travail scientifique au 
Maghreb, il s’est efforcé d’occulter ou de masquer ses origines juives afin d'éviter 
l'antisémitisme français et arabe. 
 
Cette peur était légitime, car on lui a reproché en Tunisie, par exemple, ses origines 
juives et son impartialité lors de l’exercice de ses fonctions au sein de l’administration 
française. En Annexe 6 se trouve un document tiré des Archives de Nantes et classé sous : 
Protectorat Français Tunisie, 1er versement, carton 2881B qui en témoigne.  
 
Sous sa plume, environ 300 publications et articles, tels que mentionnés dans la partie 
intitulée Bibliographie analytique de l’œuvre d’E. Lévi-provençal de l’ouvrage d’Emilio 
García Gómez (1962, xvii-xxix), ont vu le jour. Deux de ces publications attestées 
incontournables sont Les Historiens des Chorfa (1922), sujet de sa thèse de doctorat et 
l’Histoire de l'Espagne musulmane (1944 puis 1950 et 1953). Cette dernière publication 
                                                 
37 Titre exact. 
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caractérise le point de départ d’une série de recherches, de découvertes de nouveaux 
documents et de leur traduction et publication. Ses champs d’intérêts sont vastes, touchant 
l’archéologie et l’épigraphie antiques, l’archéologie et l’épigraphie arabes, l’historiographie 
et les littératures arabes d’Occident, la topographie du Maghreb, l’histoire du Maghreb, la 
topographie de l’Espagne musulmane, histoire et civilisation de l’Espagne musulmane, 
l’histoire de l’Occident et l’histoire de l’Orient. De plus, il a écrit plusieurs articles 
nécrologiques et de nombreux comptes rendus. 
 
La revue Hespéris a joué un grand rôle comme véhicule de certaines de ses 
publications, dont les articles suivants : 
- « A propos du ‘ pont du Cadi ’ de Grenade » en 1922. 
- « Les derniers travaux d’histoire littéraire maghrébine, 1914-1921 » en1922.  
- « Une description de Ceuta musulmane au XVe siècle : l’Ihtisar al-akhar de 
Muhammad b. al-Kasim ibn ‘ Abd al-Malik al-Ansari’ ». Traduction et annotation en 
1931. 
- « Un recueil de lettres officielles almohades » en 1941. 
- « Alphonse VI et la prise de Tolède (1085) » en 1931. 
- « Hispano-arabica : La ‘ mora Zaida ’, femme d’Alphonse VI de Castille, (sic.) et leur 
fils l’infant D. Sancho » en 1934. 
Sous l’égide de l’IHEM, il a publié certains ouvrages, tels que :  
- La littérature et l’archéologie marocaine en 1920. 
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- Textes arabes de l’Ouergha : Dialecte des Jbala. Maroc septentrional de Lévi-
Provençal38 en 1922. 
 
Par ailleurs, bon nombre d’articles ont pris place dans la revue Arabica, qui est un 
journal d'études arabes et islamiques, dont l’origine de la fondation est attribuée à Evariste 
Lévi-Provençal en 1954. Au départ, désignée comme publication de Français arabisants, 
Arabica prit l’allure d’un journal universitaire multidisciplinaire, régi par un comité éditorial 
international et embrassant divers domaines de recherche. La vocation de Arabica était de se 
pencher sur l’étude des littératures classiques et contemporaines du monde arabe en se 
concentrant sur la langue, son histoire, sa pensée et sa civilisation essentiellement, mais aussi 
ouvert à des études islamiques et aux relations interculturelles entre les sociétés arabes et les 
autres zones culturelles, et ce à travers l'histoire. Dans ce journal sont publiés des articles de 
recherche en langues anglaise et française, et non arabes, ainsi que des notes, des critiques 
de livres et des débats de type académique. Des numéros spéciaux étaient édités aussi sur des 
thématiques précises ou consacrés à la publication des actes de conférences. Les publications 
de Lévi-Provençal étaient fort nombreuses dans ce journal, dont les suivantes : 
- Arabica Occidentalia II/1 : Un nouveau récit de la conquête de l’Afrique du nord par 
les Arabes en 1954. 
- Arabica Occidentalia IV/2 : Les vers arabes de la chanson V de Guillaume 
d’Aquitaine en 1954 
- Les citations de Muqtabis d’Ibn Hayyan relatives aux agrandissements de la grande 
mosquée de Cordeau au IXe siècle en 1955. 
- Arabica Occidentalia IV : Un document inédit sur l’expédition sa’dide au Soudan en 
1955. 
                                                 
38 Cet ouvrage n’est pas répertorié dans Les études d’orientalisme, dédiées à la mémoire de Lévi-Provençal 
(Tome 1). 
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Bref, les publications de Lévi-Provençal témoignent d’une grande érudition, comme 
le fait valoir García Gómez dans son article cité plus haut. Ce dernier, en fait, avait collaboré 
avec lui dans la publication de certains articles en langue espagnole. 
 
Force est de constater l’apport de Lévi-Provençal à l’histoire de l'Espagne 
musulmane. En effet, il a déterré un passé enfoui et lointain, et mis en lumière, parmi tant 
d’autres, l’image d’une Espagne plurielle du point de vue ethnique, mais unique du point de 
vue culturel. Comme le fait remarquer Henri Pérès (1962), du Ve siècle jusqu’au XIe siècle,  
dans cette Espagne musulmane où l’élément arabe est en minorité : c’est la 
culture arabe qui domine ; Berbère, Chrétiens et Juifs qui vivent côte à côte 
avec les Arabes ont une prédilection marquée pour la langue arabe. Les 
éléments ethniques sont hétérogènes, mais la culture est une. (Pérès, op. cit. 
718).   
 
Par ailleurs, dans la préface39 de l’Histoire de l’espace musulman (710-912), la 
biographie de Lévi-Provençal a été reprise par Abdellah Laroui, historien et écrivain, bien 
plus tard, soit en 1999. Cependant, entre les lignes de cette préface, il semble que ce dernier 
se soit fortement inspiré de García Gómez sans pour autant en faire mention, mais le mérite 
lui revient, sans conteste, d’y avoir versé des informations inédites.  
 
D’emblée, Laroui reprend que  
Parmi les nombreuses publications du regretté E. Lévi-Provençal, deux ont 
une importance toute particulière Les Historiens des Chorfas (1922) qui était 
le sujet de sa thèse de doctorat, et Histoire de l’Espagne musulmane (1944 
puis 1950-1953). 
                                                 
39 La numérotation est inexistante dans les pages de la Préface. 
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Par conséquent, l’accent est mis à nouveau sur l’importance de ces deux ouvrages et 
tout le long de sa préface, Laroui fait référence à l’Histoire de l’Espagne musulmane. Dans 
cette préface, il précise certaines caractéristiques de Lévi-Provençal : 
[il] n’en a pas moins montré tout au long de sa carrière une très grande fermeté 
de caractère et un attachement jamais démenti de la vérité. 
[…] il était certes très lié aux représentants de l’ancienne élite conservatrice 
du royaume chérifien, mais par ses travaux il a nourri la réflexion de ceux qui 
n’allaient pas tarder à prendre la tête du mouvement nationaliste comme en 
témoignent leurs premiers écrits. 
[…] il fut un grand arabisant et un grand islamisant mais il fut surtout un grand 
historien. 
[…] familier des ulémas de Fès, ami des islamisants espagnols, liés aux 
professeurs de l’Université du Caire où il fut plusieurs fois invité à enseigner, 
il n’épousa pas totalement le point de vue d’aucun de ces groupes.  
 
Lévi-Provençal (1948, X-XI) souligne lui-même que les études islamiques paraissent 
« rébarbatives », car même en quête d’exotisme elles piquent peu la curiosité : les Européens 
ne sont pas exigeants et se satisfont d’une « somme minime de connaissances sur l’histoire 
et l’évolution d’une communauté religieuse, sociale et linguistique ». Il insiste sur le fait que 
les Européens se suffisent alors des adaptations plus au moins fidèles des Mille et une nuits 
pour garder cette image, ô « combien fausse, d’un monde musulman chimérique », trop 
différent par ailleurs du monde occidental. Il reconnaît que, malgré le talent d’écriture 
incontesté de certains écrivains européens, la plupart dans le domaine de l’Islam et ce, 
pendant des siècles, ils ne sont jamais remontés aux sources directes dans le but de traiter, de 
valider, d’analyser et de critiquer les informations. Il admet, par contre, le travail colossal et 
de haut niveau des chercheurs et érudits musulmans, qui ont fait leur formation en Europe, 
pour leurs apports considérables dans ce domaine. Pour lui, qu’ils proviennent d’Irak, de 
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Syrie, du Liban ou d’Égypte, leur érudition est considérable. Mais, il déplore le fait que pour 
bénéficier rapidement du progrès scientifique, les chercheurs arabes assimilaient les concepts 
de la vie sociale de l’Europe contemporaine.  
 
En bref, de part et d’autre de la Méditerranée, les traducteurs, comme expliqué par 
Lévi-Provençal, jouent un rôle important, ceux du nord scrutent à la loupe la vie sociale des 
habitants du sud pour une meilleure connaissance, alors que leurs confrères du sud, diplômés 
du nord, veulent se saisir des concepts de la vie sociale occidentale en vue d’un progrès 
scientifique rapide.  
 
Par conséquent, d’après Lévi-Provençal, la traduction se fait dans les deux sens, mais 
pour deux objectifs différents : dans le sens colonisateur-colonisé, elle est un moyen de 
connaissance et non pas de domination. Dans le sens inverse, elle est un moyen d’assimilation 
et non pas d’adaptation.  
 
Pour ce qui a trait à l’historiographie de l’Afrique du Nord, l’héritage légué, déplore 
Lévi-Provençal, est terne et répulsif. En effet, cet héritage fait référence à l’histoire 
dynastique, qui n’est autre que le résultat de luttes sanglantes entre des clans tribaux. 
L’histoire qui en résulte est alors contée par des historiographes officiels, selon lui, a priori 
des écrivains partiaux dont les « habilités » sont de déformer la réalité. Il souligne, par 
ailleurs, l’apport considérable d’Ibn Khaldûn, qui explique rationnellement les causes 
profondes de la destinée des peuples. Selon Provençal, la recherche d’Ibn Khaldûn s’est 
distancée du cadre conventionnel de l’histoire dynastique en mettant en lumière l’influence 
des modes de vie des tribus sédentaires ou nomades sur leur destinée. Il invite les historiens 
à profiter de l’observation participante, en sondant « les états d’âme et en saisir les 
réflexes, une véritable mine de documents vivants » (Provençal, XX), souligne-t-il. Ces 
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historiens, à chaque contact avec les populations locales, doivent transcrire les principes 
d’économie sociale. Le travail doit se faire sur le terrain, une vraie étude de la « géographie 
de l’histoire ». Ces recommandations viennent appuyer les principes mêmes de la Mission 
scientifique telle que définie par la Résidence Générale de France à la suite de l’arrêté du 11 
octobre 1913.  
 
Enfin, Lévi-Provençal est un expert d’histoire andalouse musulmane. Au cours de ses 
recherches dans la péninsule ibérique, il a toujours proclamé la vie grandiose de l’Espagne 
avec ses cultures diverses, ses diverses langues, sa langue de communication institutionnelle 
unique et son étroit attachement à la religion musulmane. L’histoire de l’Espagne arabe est 
restée sous sa plume une histoire d’Orient et non d’Occident. 
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5.2.2 Louis Brunot (1882-1965) 
  
 
Figure 4 - Louis Brunot 
 
D’Algérie où il était instituteur, Brunot fixe son domicile au Maroc, précisément à 
Rabat à partir de 1913. Enseignant à l’École supérieure de langue arabe et de dialectes 
berbères, puis directeur du Collège musulman de Fès et ensuite inspecteur de l’enseignement 
des indigènes de 1935 à 1947 à la Direction générale de l'instruction publique du Maroc, il 
devient enfin directeur de l’IHEM. Il est l’auteur de nombreux ouvrages sur le Maroc et de 
plusieurs traductions de textes arabes.  
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Pédagogue, spécialiste du droit musulman, ethnologue, linguiste, traducteur, 
sociologue, historien, Brunot avait plusieurs cordes à son arc. Sa production est riche et 
dense. Les sujets touchés sont vastes, de l’enseignement de la langue arabe, à la description 
du Marocain tout en passant par la mer dans les traditions et les industries indigènes, les 
facteurs psychologiques de l'urbanisme musulman, le glossaire judéo-arabe de Fès, les 
conseils aux maîtres français des écoles musulmanes, la réforme des études arabes, la 
Pologne d'hier et d'aujourd'hui, et bien d’autres. 
 
Nous n’avons pas pu trouver une biographie taillée à la carrure de Brunot qui puisse 
faire valoir ses qualités, ses capacités et son idiologie. Ni critique, ni notice nécrologique, ni 
article ne sont disponibles, selon notre recherche, sur la vie de Brunot. Parfois, le lancement 
d’un de ses livres est souligné par une petite présentation par un de ses collègues, qui, par 
ailleurs, ne fournit pas d’informations sur sa vie. Pour mieux le connaître, nous avons donc 
reconstruit sa biographie en nous basant sur les propos soutenus par Brunot lui-même dans 
certains de ses ouvrages et qui nous ont paru pertinents à la présente recherche. Les 
informations ressorties à partir de ses écrits révèlent sa formation, ses champs d’intérêt, ses 
fonctions au sein de l’administration française, sa personnalité, sa perception du Marocain et 
l’évolution de cette perception.  
 
Nous plonger dans les réalisations de Brunot nous ramène sur des rivages non 
explorés. Nous avons opté de consulter ses ouvrages en rapport avec le Maroc pendant la 
période du protectorat, soit les quatre textes suivants : 
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L’enfant marocain. Essai d’ethnographie scolaire (1925), publication de Brunot en 
collaboration avec Georges Hardy (directeur général de l’instruction publique, des beaux-
arts et des antiquités) et d’autres chercheurs.  
Premiers conseils (1934) 
Yallah! L’arabe sans mystère (1921 et 1933) 
Au seuil de la vie marocaine (1950) 
 
5.2.2.1 Vulnérabilité de l’enfant marocain 
Dans les éditions du Bulletin de l’Enseignement Public du Maroc de janvier 1925, 
sous le numéro 63, l’ouvrage L’enfant marocain. Essai d’ethnographie scolaire fait son 
entrée dans le domaine de l’enseignement pendant le protectorat français au Maroc. 
L’ouvrage a été conçu, comme le soutiennent ses auteurs, dans le but d’« éclairer les maîtres 
qui nous arrivent de France sur les caractères généraux et les tendances profondes du public 
auquel doit s’adresser leur enseignement » (Brunot et Hardy, 1925, 1). D’emblée, les auteurs 
s’excusent auprès des ethnographes de leur audace d’avoir mis sur pied un ouvrage « tout 
petit » pour un « sujet trop gros », qui peut être envisagé par certains comme une légèreté de 
leur part. De toute façon, précisent-ils, cet ouvrage ne peut prétendre être scientifique. 
Toutefois, le titre même de l’ouvrage comprend bien dans son deuxième volet : Essai 
d’Ethnographie Scolaire. Ensuite, les auteurs s’empressent de préciser que leur travail était 
une simple initiation à la description du petit marocain et qu’il leur était difficile d’éviter 
dans l’ouvrage l’« abus des généralisations, l’excessive rigueur des affirmations [et] le 
manque de nuances ». L’ouvrage commence par donner des détails sur le « type physique » 
du petit marocain, qui est décrit de la façon suivante :  
les yeux sont noirs ou châtain foncé, rarement bleus, en tout cas largement 
fendus et vifs. Ils constituent pour l’ordinaire la vraie beauté du visage.  
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[…] Le ton de la peau est très variable, selon l’origine des enfants ; dans 
l’ensemble, c’est le teint bronzé qui domine, même en dehors de toute 
influence du sang nègre ; mais le reste va du blanc et du rose le plus frais au 
noir le plus sombre (3-4).  
Il en résulte ce que nous voyons : un peuple quasi féminin, des garçons qui 
sont presque des filles, des jeunes gens qu’on prendrait pour des filles, un 
visage imberbe, des formes rondes, de beaux traits, mais un peu mous, rien de 
plus fort ni de résolu ; une beauté incertaine et jamais virile […] (5).    
 
Dans les Textes de Rabat, Brunot mentionne aussi que les hommes de Rabat, 
descendants des Andalous, étaient efféminés.  
Les auteurs expliquent également que : 
l’attachement aux parents, qui, à première vue, parait vif, relève des coutumes 
sociales et religieuses, de la crainte et du respect humain, beaucoup plus que 
du sentiment (11).  
 
Ce texte d’ethnographie scolaire se lit comme un photomaton du petit marocain, 
destiné à un magazine colonial qui sera toujours à la mode. Malgré la reconnaissance des 
auteurs de leur tendance à la généralisation, ceux-ci ont avancé des descriptifs précis et 
détaillés se rapportant aux profils social, psychologique et physique de l’enfant marocain. 
Outre cette généralisation, les auteurs dénigrent aussi tous les Marocains. L’ouvrage 
témoigne, par ailleurs, que Brunot était investi de la mission d’instruire les maîtres français 
en leur fournissant des détails sur la clientèle visée par leur enseignement.  
 
5.2.2.2 Compagnons, en garde !  
Les recettes pour une meilleure éducation des indigènes vont être davantage illustrées 
dans l’ouvrage Premiers conseils, publié par Brunot seul en 1934. Cet ouvrage est destiné 
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aux maîtres, « compagnons », comme il les nomme, de l’enseignement musulman dont « la 
mission est noble et féconde » sur le sol marocain. En effet, Brunot (1934, 3) avec une 
métaphore habile déclare : 
tandis que l’Armée dompte les dissidents et protège les gens soumis et 
paisibles, tandis que l’administration assure le bien-être matériel des adultes, 
l’école forme les jeunes esprits, prépare une génération plus avancée et plus 
apte à collaborer avec nous à l’œuvre de progrès que la France accomplit ici, 
avec son désintéressement habituel. 
 
Tout au long du livre, ses propos sont directs et s’adressent à ses compagnons, leur 
donnant des recettes pratiques : 
La première de vos occupations sera, non de connaître, c’est trop demander, 
mais d’étudier le milieu marocain, en commençant par vos élèves. Gardez-
vous des conclusions et des généralisations hâtives ; restez persuadés que la 
mentalité des Marocains est si éloignée de la nôtre que vous aurez toujours 
quelque découverte à y faire (Brunot, 4). 
[…] Notez les réflexions de vos élèves, leurs actes ordinaires, tachez de les 
comprendre et de dégager progressivement les grandes lignes de leur 
psychologie marocaine (5). 
[…] Les rapports à entretenir avec les autorités de contrôle militaires et 
civiles [ : c ] es autorités, bien chargées de la politique et de l’administration, 
ne ressemblent en rien aux autorités politiques de France. Les contrôleurs et 
les officiers de renseignements sont en effet des fonctionnaires, non des élus ; 
ils ont par conséquent l’indépendance d’action nécessaire à leur mission. Il 
faut entretenir avec eux des relations étroites, collaborer avec eux très 
cordialement. Tous les Français d’un poste, d’une ville même, sont solidaires 
parce qu’ils accomplissent ensemble une œuvre commune ; la bonne harmonie 
doit régner entre eux (6). 
 
À travers ces quelques lignes, le message est clair : dans l’intérêt de la mère-patrie, 
tout fonctionnaire au sein de l’administration française a un rôle de cueillette d’information 
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et de collaboration avec les autres fonctionnaires. Certes, il s’agit d’un message politisé de 
Brunot, qui est rassembleur et fédérateur. Les enseignants, fonctionnaires du gouvernement 
français, ne vont pas aux écoles uniquement pour enseigner, mais aussi pour récolter la 
moindre petite information concernant la « psychologie de l’indigène ».  
 
Par ailleurs, dans les Archives nationales de Nantes, sous la mention du Protectorat 
Français en Tunisie, dans le carton 2720, un document confidentiel porte comme titre : Fiche 
d’organisation de la guerre psychologique en Afrique du Nord (Annexe 7). Il s’agit d’un 
document non signé et non daté. Cependant, il fait référence à la déclaration de guerre de 
1939, à l’armistice40 de 1940 jusqu’à la fin 1941, ainsi qu’aux services de guerre 
psychologique de l’Angleterre et de l’Amérique du 9 novembre 1942. Ce document édifiant 
montre une France forte, maîtrisant l’Afrique du Nord, malgré ses déboires avec 
l’Allemagne. Surveillant les moyens de diffusion (radio, presse, cinéma, livre, etc.) en 
Algérie, en Tunisie et au Maroc, l’administration française censure et ne transmet que les 
informations diffusée en faveur de la France.  
 
Brunot ne se cache pas de donner ses instructions et ses balises aux enseignants. Il est 
à l’aise d'organiser et de conduire un ensemble d'opérations visant à profiter au maximum 
des fonctionnaires déployés dans tout le Maroc en leur demandant de recueillir toute 
information de l’élève, petit soit-il, de ses parents ou toute autre personne, puisqu’ils sont des 
« livres vivants ». Pour agir de la sorte, Brunot devrait être cautionné par la Résidence 
Générale.  
 
                                                 
40 L’armistice du 22 juin 1940 est une convention, signée entre le représentant du Troisième Reich allemand et 
celui du gouvernement français en vue, entre autres, de mettre fin aux hostilités ouvertes par la déclaration de 
guerre du 3 septembre 1939 et de convenir des modalités de l'occupation allemande en France.  
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Dans le chapitre nommé « Comment employer les heures de loisir » de son ouvrage 
Premiers conseils, Brunot indique à ses compagnons « les voies dans lesquelles les 
enseignants peuvent s’engager » (7-8) pendant les temps libres, soit une approche intuitive, 
descriptive, sympathique et collaborative : 
En premier lieu, il est nécessaire de lire sérieusement des ouvrages qui 
instruisent des choses du Maroc et des colonies françaises et étrangères. Ces 
ouvrages qui donnent une culture coloniale et forment une âme de pionnier, 
sont de deux sortes, les revues mises à part : les romans et les livres d’étude.   
[…] En écoutant les élèves et leurs parents, les maîtres peuvent faire des 
études ethnologiques très importantes que les savants accueilleront avec un 
grand plaisir. 
[…] En même temps qu’il poursuit ces études ethnographiques, le maître peut 
sans beaucoup de peine amasser des documents de première valeur sur la 
mentalité des indigènes : il suffit pour cela d’observer ses élèves, noter leurs 
conceptions du bien et du mal, des devoirs individuels et sociaux, la nature de 
leurs désirs et de leurs aspirations. 
 
Par conséquent, Brunot recommande fortement aux maîtres d’apprendre le « dialecte 
des gens dont la psychologie est peu compliquée », assure-t-il. Cet apprentissage de la langue 
leur facilitera la tâche pour mieux communiquer avec les indigènes et, par ailleurs leur 
permettra d’être éligibles aux examens au sein de l’IHEM. Une fois obtenu le titre de langue 
indigène, ils auront droit à une prime octroyée par l’Administration française. Brunot 
demande aux maîtres de partager leurs trouvailles avec les autres fonctionnaires et propose 
le Bulletin de l’Enseignement comme support de diffusion.  
 
Brunot confirme dans son ouvrage que les écoles musulmanes, conception du 
Maréchal Lyautey, ont été créées non pas dans le but de dénaturaliser les indigènes, ni de les 
assimiler, mais plutôt d’enrichir leur mentalité, de l’émonder, de la greffer et non de la 
déraciner (154).  
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Enfin, l’organisation éducative coloniale produite par la France au Maroc matérialise 
la politique impérialiste échafaudée par Lyautey et son équipe, dont fait partie Brunot. Ce 
dernier est un agent clé de Lyautey dans le domaine de l’enseignement musulman.  
 
À l’époque où le Maroc était sous tutelle française, le programme d’éducation était 
présenté comme synthétisant les idées nouvelles du Protectorat. En effet, la mise en place de 
ce programme émanait d’une volonté d’assurer un avenir aux jeunes Marocains en respectant 
leur environnement habituel et leur groupe social avec ses traditions et coutumes. Selon 
Brunot (ibid., op. cit., 155), les « collèges » et les « écoles de fils de notables », grâce au 
bilinguisme de l’enseignement en français et en arabe, préparent des agents de liaison entre 
les sociétés marocaine et française, tandis que les « écoles urbaines » produisent des jeunes 
gens qui vont faire des écoles d’apprentissage ; les « écoles de filles », quant à elles, orientent 
vers des programmes d’apprentissage ménager, de tissage des tapis, de broderie, de 
puériculture et d’hygiène, et les « écoles rurales » diplôment les futurs fellahs41. En définitive, 
la catégorisation prédéfinie par la France sur l’enseignement des indigènes veille à maintenir 
les classes sociales et les différenciations sexistes ; les ordres sociétaux d’avant protectorat, 
dénoncés par la France, sont respectés.  
 
5.2.2.3 Yallah ! Parlons darija!  
L’« arabe sans mystère » est consigné dans l’ouvrage Yallah! pour aider les Français 
à apprendre l’arabe dialectal de Rabat, qui est différent de l’arabe du Coran, insiste Brunot. 
En effet, pour converser avec les indigènes, leur donner des ordres, se renseigner pendant les 
voyages, etc., il est nécessaire de parler l’arabe dialectal.  
                                                 
41 Agriculteurs en arabe. 
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Cet ouvrage, publié en 1921 et dont la nouvelle édition date de 1933, a fait l’objet 
d’application dans le cours public d’arabe, notamment à Marrakech, par Penet Raymond 
entre 1923 et 1924. Dans sa lettre adressée à Brunot, le 14 janvier 1924 (Annexe 8), Raymond 
explique avoir mis en application sa méthode d’enseignement pour le bénéfice d’une 
cinquantaine d’étudiants, futurs candidats à l’examen d’arabe. Quoique l’arabe dialectal de 
Marrakech se positionne entre le parler citadin et le dialecte bédouin, Raymond a adopté à la 
lettre la dite méthode. Les productions de Brunot ont une valeur considérable pour asseoir 
l’enseignement colonial au Maroc ; ils sont l’exemple à suivre. 
5.2.2.4 Ahlan wassahlan42 chez le marocain 
Publié en 1950, Au seuil de la vie marocaine. Les coutumes et les relations sociales 
chez les Marocains caractérise un concentré de connaissances sur la société marocaine. 
D’après Brunot, la société marocaine a son organisation propre et obéit à ses impératifs 
religieux ou moraux qui sont à la base des rapports entre les individus. Il avoue que le destin 
a voulu qu’il vive avec les Marocains, il est donc de son devoir de faire des efforts pour 
comprendre la civilisation de ses « associés », précise-t-il, de les estimer et de vivre en bons 
termes avec eux.   
Brunot esquisse un tableau diversifié des populations marocaines, dont le seul 
caractère commun est la religion. Tous les préjugés antérieurement véhiculés sur le Marocain 
semblent s’estomper dans cet ouvrage. Les Berbères sont fiers de leur origine, guerriers de 
nature, sédentarisés après une vie de nomade, arabisés et profondément islamisés. Les 
Bédouins, ou Arabes, commencent à s’urbaniser. Les citadins constituent une race distincte, 
                                                 
42 En arabe, signifie bienvenue. 
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ce sont des lettrés de la ville, fqihs43, tolbas, etc., reconnaissables à leur jellaba44 blanche, 
dont font partie les Andalous, émigrés d’Espagne, importateurs d’art, de science, de cuisine, 
de vêtement, etc. Les juifs se sont islamisés grâce à la tolérance des Musulmans envers eux. 
Les « nègres », serfs des tribus nomades des Hartani, sont fréquents dans les villes et 
travaillent en tant que main-d’œuvre. Il est souligné par Brunot que les classes sociales sont 
le fruit des mœurs des Marocains et non la conséquence de l’Islam. La civilisation marocaine 
n’est pas si différente d’un quelconque pays d’Europe, explique Brunot (1950, 25). 
Cependant, elle est caractérisée par certains traits originaux qui rappellent l’ancienne société 
française.  
 
La vie contée par Brunot (59) met en évidence des rituels religieux, par ailleurs, 
inexistants dans la religion chrétienne, telle que la notion de pureté. Il la définit comme 
relevant du physique du musulman et qui est une propreté corporelle méticuleuse, qui 
consiste en une lustration par l’eau des mains, des pieds, de la tête, et souvent de tout le corps, 
à l’image d’un baptême répété à chaque fois par le Musulman lors de l’accomplissement d’un 
acte religieux. Il décrit ensuite minutieusement les cinq prières, le jeûne du Ramadan, les 
fêtes religieuses, le pèlerinage, etc. Brunot ne se garde pas de parler de la magie et de son 
rôle dans la vie des Marocains. Les démons djinn et les superstitions (bâillements, mauvais 
œil, bon ou mauvais augure, etc.), quoique contraires aux percepts de l’islam, souligne-t-il, 
font partie intégrante de la vie des Marocains.  
 
 Il met en évidence une autre forme de censure sociale, non liée à la religion, qui 
consiste en des obligations mondaines ou morales, c’est la qaiida, qui signifie « qu’en dira-
                                                 
43 Enseignants du Coran. 
 
44 Habit traditionnel marocain. 
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t-on ». Au nom de la qaiida, les gens subissent le poids de la société, d’où aucune liberté et 
aucune fantaisie ne sont permises pour les individus. Mais, il fait remarquer que cette peur 
du jugement est ignorée par les jeunes, modernes et imprégnés par l’esprit français. La 
femme, quant à elle, vit dans un milieu féminin. Le voile est toujours de rigueur en ville alors 
qu’à la campagne, les travaux dévolus aux femmes les obligent à se dévoiler.  
 
Sur le même ton descriptif et neutre, Brunot explique en détails la vie sociale 
marocaine. Le ton chargé de préjugés et les messages à saveur coloniale qui tapissent les 
autres ouvrages contrastent largement avec celui-ci. L’exemple le plus frappant est : des 
indigènes marocains, comme mentionné dans ses autres écrits, qui doivent être civilisés, 
Brunot parle ici d’associés avec qui il faut vivre en harmonie. Cela fait une grande différence 
de vision : de subalterne, les Marocains sont passés à des associés, soit des égaux. Une vision 
diamétralement opposée ! On peut se demander : pourquoi ce changement ? Nous pouvons 
esquisser deux hypothèses : 1- Le temps passé auprès des Marocains lui a fait découvrir un 
peuple complexe mais distingué et civilisé. 2- Comme la période de 1950 caractérise la 
montée d’antinationalistes au Maroc, Brunot avait-il peur d’être la cible de représailles ? En 
effet, le mouvement de libération du Maroc, composé d’intellectuels lettrés et de diplômés 
des écoles françaises pour la plupart, scrutaient à la loupe toute nouvelle publication.  
5.2.3 Victorien Loubignac (1892-1946)  
La recherche d’informations sur la vie de Loubignac s’est révélée très ardue. À part 
une notice nécrologique rédigée par Henri Terrasse sur deux pages dans Hesperis en 1946, 
seul l’ouvrage Les Textes arabes des Zaër (1952) nous livre certaines informations qui 
puissent nous éclairer davantage sur lui.  
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En nous appuyant sur les deux documents, nous constatons que la vie de Loubignac 
s’est déroulée essentiellement au Maroc. Né à l’extrême sud oranais le 26 septembre 1892 et 
diplômé des études à l’École normale d’instituteurs à Bouzarea en 1912, il fut enrôlé jeune 
comme interprète militaire stagiaire au Maroc, au service de la France dans sa campagne de 
pacification du pays. Mais, selon le témoignage de Loubignac, lui-même, à ce moment précis, 
ne maitrisait aucunement le dialecte marocain. En effet, son diplôme d’arabe de la Faculté 
d’Alger, en plus de son intérêt pour le Maghreb, a été le seul garant de son embauche. Il est 
devenu ensuite, d’après Terrasse, « un des meilleurs connaisseurs du pays », d’où sa 
nomination en tant qu’interprète de Lyautey en 1916.  
 
La publication de son ouvrage Étude sur le dialecte berbère des Zaïan et Aït Sgougou 
en 1924, lui a permis une nomination à Rabat où il devint inspecteur en 1928. Il joua alors 
un rôle clé comme intermédiaire entre la Résidence Générale de la France et les cadis45 et 
adouls46. Son arabe littéraire s’est amélioré, ainsi que ses connaissances en droit musulman. 
À partir de 1943, il s’est vu confier la tâche de directeur des études à l’IHEM après y avoir 
passé plusieurs années comme professeur. À la mort de Charles Le Cœur, il accepte avec 
plaisir, en plus de ses activités d’enseignement, de diriger les recherches ethnographiques au 
Maroc. La mort survient à l’âge de 55 ans le 12 mai 1946. Il laisse derrière lui des chantiers 
inachevés de recherches dont notamment, les Textes arabes des Zaër : transcription, 
traduction, notes et lexique dont la publication n’a été possible qu’en 1952. Les notes 
accumulées par cette recherche devaient permettre à Loubignac d’aspirer à obtenir un 
doctorat en études ethnolinguistiques de la Faculté des Lettres de l’Université d’Alger.  
 
                                                 
45 Le « cadi » désigne un magistrat musulman, qui remplit des fonctions civile, judiciaire et religieuse. 
L’emprunt de ce mot à la langue arabe remonte au XIXe siècle. 
  
46 L'adel (pluriel en arabe : adoul) est le notaire de droit musulman. Il intervient pour le règlement des cas 
relatifs au droit personnel, tel que la succession, le mariage et le divorce. 
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Par ailleurs, à son actif, figurent des ouvrages publiés dans le domaine de la sociologie 
marocaine et dont, pour certains, la date de publication n’est pas confirmée, tels que :  
Étude sur le dialecte berbère des Zaïan et Aït Sgougou (1924)  
Grammaire (1924)  
Textes et lexique (1925)  
De la représentation en droit musulman (1936 ?)  
Le Régime des eaux et le nantissement et la prescription chez les Ait Youssi du Guigou 
(1938 ?) 
Le Chapitre de la préemption dans l' 'Amal al-Fâsî (1939?) 
Un saint berbère : Moulay Bou 'Azza : Histoire et légende (1944?) 
La procession des cierges (1945)  
Textes arabes des Zaër : transcription, traduction, notes et lexique (1952) 
5.3  Conclusion  
Après avoir dépoussiéré l’histoire des trois traducteurs, nous nous retrouvons avec 
des profils totalement différents : Lévi-Provençal avec ses recherches dans l’Espagne 
musulmane, ses découvertes et sa large érudition dans le domaine du droit musulman et de 
l’histoire médiévale, Brunot et ses larges connaissances dans le domaine de l’ethnographie 
éducative des écoles musulmanes et du droit et, enfin, Loubignac et son rôle d’interprète. Le 
point commun incontestable entre les traducteurs est leur appartenance à la même école, soit 
l’IHEM, où ils ont endossé des responsabilités de haut niveau. Employés de Lyautey et donc 
de la Résidence Générale à Rabat, ils ont mené sur le terrain des recherches pour plusieurs 
projets qui avaient pour rôle de démystifier le Marocain et de le faire connaître à travers leurs 
publications. Leur connaissance de la langue arabe, apprise dans les écoles d’Algérie, les a 
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préparés à être des candidats parfaits pour faire briller la politique française sur le sol 
marocain. Assoiffés de « sociologie coloniale », ils se sont fondus dans la masse pour 
s’imprégner de l’esprit marocain. À part celui de Brunot d’avant les années 50, le discours 
tenu par Lévi-Provençal et Loubignac est cordial envers les Marocains. Brunot, quant à lui, 
a été touché à partir des années 50 par l’hospitalité marocaine, nous pensons, au point 
d’ouvrir tout grand les bras à ses associés. Quant à Marçais, le maître incontesté de la 
méthode ethnographique, sa recherche a été une première dans l’histoire coloniale. Sa 
méthode rigoureuse a permis de construire l’« édifice colonial » sur des fondations solides. 
Enfin, l’ampleur de leur érudition historique est sans égale. Ils sont devenus des références 
incontournables pour les chercheurs en terre du Maghreb, que ce soit du point de vue 
méthodologique, historique, religieux ou social.             
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6. ÉTUDE SOCIOHISTORIQUE DE LA TRADUCTION : 
MATÉRIAUX ET THÉMATIQUES 
L’homme de science, l’érudit, le missionnaire, 
le commerçant, le soldat étaient en Orient ou 
réfléchissaient sur l’Orient parce qu’ils pouvaient y 
être, y réfléchir, sans guère rencontrer de résistance de 
la part de l’Orient (Saïd, 1980, 20).  
 
Dans ce premier volet critique (Pym, 1998, 3), nous nous attarderons à analyser la 
macrostructure afin de dégager la norme préliminaire adoptée par les trois auto-traducteurs.  
 
Chesterman (2009, 16), s’appuyant sur la conception et l’organisation de la 
traductologie moderne établies par Holmes (1988), suggère une « translation sociology » à 
trois volets : 1- la sociologie de la traduction, comme un produit dans le marché [national et] 
international. 2- la sociologie du traduire, soit le processus de la traduction et 3- la sociologie 
du traducteur47. Dans notre recherche, la dimension historique est un paramètre essentiel à 
prendre en considération lors de l’analyse. Pour mieux tenir compte de la référence 
historique, nous avons divisé notre travail en trois parties, nommées comme suit : étude 
sociohistorique de la traduction, étude sociohistorique du traduire et visibilité des auto-
traducteurs. 
 
Dans le même esprit que Khatibi (1966, 102), Jadda fait remarquer qu’à la suite de la 
signature du traité de Protectorat en 1912 :  
[le] Dahir du 11 octobre 1913 dota la Mission scientifique de la personnalité 
juridique; mais auparavant, Lyautey avait proposé à Le Chatelier, dans une 
                                                 
47 Notre traduction. 
. 
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correspondance du 31 juillet 1913, un projet de collaboration de la Mission du 
Maroc avec la Résidence Générale. Ce projet portait sur la publication de la 
documentation du Protectorat, la consultation de la Mission et la création d’un 
cadre d’agents politiques (Jadda, 1994, 17). 
    
Cette collaboration étroite entre la Mission scientifique et la Résidence Générale, 
mise en lumière par des chercheurs arabes et européens en 1966, notamment, Cagne, Khatibi 
et Ayache en 1966, ainsi que Jedda en 1994, notent des problèmes de recherche lors du 
protectorat français en sociologie, en histoire, en traduction, etc. (voir chapitre 1.). De plus, 
elle montre que le donneur d’ouvrage de telles recherches, dites objectives, n’est autre que la 
Résidence Générale et que tous les érudits sont des « agents politiques » dont les travaux 
devaient servir les intérêts de la métropole.                                                                                                 
Dans les paragraphes qui suivent, nous révélerons le choix des textes traduits, les 
régions étudiées et les informateurs consultés. En fait, ces renseignements répondront à la 
question : quelles œuvres traduit-on?                                                                                                           
 
6.1 Présentation des matériaux  
Cette « commande », donc, de la Résidence Générale a pris un format spécifique, 
selon les aveux mêmes d’un des agents politiques dans son avant-propos. En effet, Brunot 
(1931, II) avoue que : 
Pour la présentation des textes arabes de Rabat, j’ai imité le plus possible les 
Textes arabes de Tanger de M.W. Marçais, sans, d’ailleurs, aucune intention 
de docilité passive envers un maître beaucoup trop libéral pour imposer à ses 
disciples autre chose que sa science. J’ai imité l’ouvrage de M. Marçais, parce 
qu’il est un modèle du genre, parfaitement adapté aux besoins de l’enquête 
linguistique du Maroc, et parce que, dans l’intérêt des études commandées par 
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cette enquête48, il est bon que tous les ouvrages du même genre soient 
composés d’une façon identique ; l’homogénéité des matériaux49 est une 
condition essentielle de la solidité de l’édifice50. (1931, II) 
 
Il ajoute aussi que la présentation des Textes arabes de l’Ouargha par Lévi-Provençal 
a été également à l’image de l’ouvrage de Marçais. Ce qui était fort appréciable, selon lui, 
car cela témoignait d’une « unité de la méthode ».  
 
Par ailleurs, les propos tenus par Brunot font référence à la commande d’enquêtes 
scientifiques, mais aussi à une unité de méthode et à une homogénéité des matériaux dans un 
but de solidité de l’édifice de la Résidence Générale en terre marocaine. Ces travaux de 
recherches devaient suivre un modèle déterminé, de préférence, celui de Marçais, car c’était 
un modèle en son genre de point de vue méthodologique et terminologique. Pour rappel, les 
trois ouvrages, œuvres centrales de notre recherche, se présentent comme suit : 
a- Textes arabes de l’Ouargha (Lévi-Provençal, 1922)  
b- Textes arabes de Rabat (Brunot, 1931) 
c- Textes arabes des Zaër (Loubignac, 1952) 
 
 
 
                                                 
48 Notre soulignement. 
 
49 Notre soulignement. 
 
50 Notre soulignement. 
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6.1.1 Les Textes arabes de l’Ouargha (Lévi-Provençal, 1922) 
L’ouvrage se présente avec une page couverture assez détaillée comprenant de haut 
en bas :  
- Le commanditaire : Institut des Hautes Études Marocaines (Tome IX).  
- L’auteur : E. Lévi-Provençal. Docteur ès Lettres. Professeur à l’Institut des hautes 
études marocaines. 
- Le titre : Textes arabes de l’Ouargha. Dialecte des Jbala (Maroc Septentrional).  
- La ville : Paris.  
- L’éditeur : Édition Ernest Leroux. 28, rue Bonaparte (VIe).  
- La date de publication : 1922.  
 
 
 
Figure 5 - Page couverture des Textes arabes de l’Ouargha 
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Le fait singulier du corps de cet ouvrage réside dans sa présentation de droite à gauche 
et de bas en haut, suivant le modèle des ouvrages arabes. Si la page de garde et la table des 
matières sont placées en tête des 285 pages, l’avertissement se trouve à la fin du texte, suivi 
de la Toponymie des tribus Jbala riveraine de l’Ouargha moyen, de la bibliographie, du 
système de transcription, des particularités morphologiques (le verbe, le nom, l’article et le 
pronom, l’annexion et la particule), des textes arabes et transcription, de la traduction et des 
observations lexicographiques et ensuite de l’index des mots du dialecte jebli. Cette 
présentation complexe rend la lecture déroutante et compliquée.  
 
Lévi-Provençal s’attarde dans l’avertissement à décrire la toponymie des tribus Jbala. 
En plus, il offre une explication du choix de la région à considérer, des informateurs ainsi 
que de la traduction. 
 
Publié en 1918 et dédié à Monsieur Georges Hardy, directeur général de l’instruction 
publique au Maroc, cet ouvrage est le résultat de l’étude du dialecte des tribus des Slès, de 
Beni Ouriagel et d’El-Jaia, riveraines de la ville de Fès. Les informateurs de Lévi-Provençal, 
tous des illettrés, avaient une « étroitesse de pensée et un manque d’inspiration pour des 
descriptions d’ordre technique », nous confie Lévi-Provençal dans la préface. Par ailleurs, il 
a jugé utile d’illustrer les particularités du dialecte rural par des contes d’animaux, des fables 
et des proverbes. Contrairement à de nombreux orientalistes qui se sont attaqués aux dialectes 
urbains, dont Marçais pour les textes de Tanger, lui a travaillé sur le parler rural méridional 
des Jbala.  
 
Dans la présente recherche, nous avons décidé de ne pas traiter les proverbes, les 
dictons agricoles, les jeux et les chansons, car ceux-ci exigent des paramètres d’analyse 
différents de ceux employés pour les textes ethnographiques. De plus étant donné le nombre 
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important des textes à analyser, une délimitation du corpus aux textes ethnographiques était 
nécessaire.  
 
Lévi-Provençal rend hommage à Marçais pour la qualité de son ouvrage monumental, 
qui lui a servi de guide dans ses recherches sur les dialectes nord-africains. Par ailleurs, Lévi-
Provençal fait le procès de l’ouvrage Maroc inconnu d’Auguste Mouliéras51, publié une 
vingtaine d’année avant son ouvrage. Maroc inconnu, selon Lévi-Provençal, portant sur la 
liberté et les mœurs du Maroc et conçu grâce à une « documentation à distance », fournit une 
surabondance d’informations dont la plupart sont fausses. En fait, Mouliéras a étudié le Rif 
marocain du point de vue géographique et sociologique. Son ouvrage en deux tomes, 
Exploration du Rif, paru en 1895, et Exploration des Djebala, paru en 1899, révèle un Maroc 
où se côtoient l’imaginaire et l’irréel. De plus, comme signalé par Lévi-Provençal, 
Mouliéras52 dit s’être basé sur les informations si gentiment partagées par un musulman 
algérien, voyageur, du nom de Moh’ammed Ben Tayyéb (Mouliéras, 1895, 7). Par ces 
commentaires sur Mouliéras, Lévi-Provençal semble vouloir justifier que son travail est de 
qualité et loin d’être un ramassis de mensonges ou de ouï-dire. Toutes les informations 
fournies dans ses ouvrages sont colligées par lui, directement sur le terrain.  
Par ailleurs, Lévi-Provençal affirme que même si les toponymes montagnards 
regorgent de mots berbères, l’arabe est la seule langue parlée dans toutes les tribus du Djbel, 
de Larache à Tétouan et de Baâdis à Fès. Toujours dans sa préface, il avoue que dans sa 
traduction, il a essayé de « suivre le plus possible la structure du style jebli, sans craindre de 
                                                 
51 Mouliéras, Auguste (1899) : Maroc inconnu : étude géographique et sociologique, Tome II : Exploration des 
Djebala (Maroc septentrional), Augustin Challamel éditeur, Paris. 
52 Mouliéras, né à Tlemcen (Algérie) en 1855, a toujours rêvé d’écrire un ouvrage sur les voisins marocains. 
Dans l’entreprise de connaître ses voisins pour « les faire entrer dans la sphère de la France » (5), il passe vingt-
cinq années à tisser des amitiés avec les Marocains berbères et arabes de passage en Algérie, à transcrire tout 
commentaire sur le Maroc jusqu’au moment où il rencontre cet homme providentiel : Moh’ammed Ben Tayyéb. 
Ce dernier lui offre une aide considérable en corrigeant et complétant ses notes, et en lui fournissant de nouvelles 
informations. Cela rappelle, à bien des égards, l’orientaliste de Sacy, fondateur de l’École des langues 
orientales, qui a publié la Grammaire arabe, traduit certains documents dont la « Proclamation de la prise 
d’Algérie », tout en se basant sur une documentation à distance.  
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trop fidèlement transcrire en français les redondances, les répétitions ou les gaucheries 
d’expression d’un groupe arabophone de date récente » (Mouliéras, 1895, 4). Pour ce qui est 
des notes bibliographiques des différentes versions arabes, berbères ou africaines, son 
éminent maître, comme il le nomme, René Basset, les lui a communiquées. Il remercie Hardy, 
car il a bien voulu l’envoyer en mission dans l’Ouargha afin dit-il de « recouper des 
renseignements douteux », et ses amis Brunot, Basset et Laoust pour leurs suggestions et 
conseils précieux. Il n’oublie pas de saluer ses informateurs montagnards mystérieux de leur 
collaboration précieuse.   
6.1.2 Les Textes arabes de Rabat (Brunot, 1931) 
La page de couverture de l’ouvrage comprend de haut en bas les informations 
suivantes :  
- Le commanditaire : Institut des Hautes Études Marocaines (Tome XX).  
- Le titre : Textes arabes de Rabat. Textes, transcription et traduction annotée.  
- L’auteur : L. Brunot.  
- La ville : Paris.  
- La maison d’édition : Librairie orientaliste Paul Geuthner. 13, rue Jacob (VIe).  
- L’année : 1931. 
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Figure 6 - Page couverture des Textes arabes de Rabat 
 
Sous forme de dédicace, Brunot honore William Marçais, membre de l’Institut et 
professeur au Collège de France. Dans l’avant-propos, Brunot mentionne, avec une fausse 
modestie, que son ouvrage, publié en 1918, constitue un recueil indispensable aux cours du 
dialecte arabe de l’IHEM, mais qu’il est dépourvu « de tout appareil scientifique ». En réalité, 
dans son étude linguistique du dialecte de Rabat, Brunot se base sur les textes, recueillis sur 
le terrain, d’ordre ethnographique et rarement folklorique. Il ajoute à ces textes les 
  
102
 
corrections, apportées par les indigènes, ainsi qu’une transcription, une traduction annotée et 
un glossaire. Ce qui fait ressortir une fausse modestie de la part de Brunot  
 
Brunot soutient que les expressions de la vie courante montrent le dialecte de Rabat 
sous son aspect « le plus courant et le plus vivant » et que pour l’intérêt de l’« étude 
commandée par cette enquête », tous les ouvrages doivent être composés d’une façon 
identique à l’ouvrage de Marçais. Cependant, l’auteur présente dans son ouvrage des textes 
plus courts et plus nombreux que ceux de Marçais. Il précise que Marçais a étudié la place 
du dialecte marocain dans le domaine de l’arabe, mais que ses textes à lui, mettent en 
évidence le dialecte dans le contexte marocain. De plus, il nous prévient que la « transcription 
[est] aussi sincère que possible » dont l’objectif est l’étude morphologique et lexicologique 
du dialecte de Rabat. Il informe que la traduction des mots, des phrases, des textes appellent 
quelques observations : 1- le dialecte de Rabat doit être rendu souvent en langue vulgaire 
française, 2- pour les images, les allusions, les ironies populaires, c’est le français du curé 
Clément Vautel qui est le plus approprié d’employer. En fait, Brunot fait référence au roman 
Mon curé chez les riches, édité sous le pseudonyme de « Clément Vautel ». Ce roman brosse 
la vie d’un curé, ancien combattant, qui s’est retiré dans un presbytère. Le curé est grossier, 
ivrogne et mal élevé. Il dit merde dans chaque phrase, qu’elle soit adressée à son chien ou à 
un bourgeois, En définitive, il s’exprime en langage argotique, loin de tout formalisme social 
de l’époque, soit celui des années 1920.  
 
À cet égard, Brunot met en garde : 
Si, par ailleurs, on veut admettre que les catégories intellectuelles, morales et 
sociales de l’indigène du peuple ne sont pas précisément les nôtres et que, par 
conséquent, son langage se nourrit d’autres aliments que le nôtre, on se rend 
compte qu’il est difficile d’éviter les expressions argotiques ou grivoises, qui 
n’ont souvent pas ces caractères du sujet parlant. Expurger du langage de ces 
bons vivants que sont les Marocains tout ce que nos mœurs ou nos 
convenances réprouvent, c’est se priver bien inutilement de noter ce qu’il y a 
de plus vivant et de plus humain dans son langage » (iv).  
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Il confirme, par ailleurs, que le dialecte de Rabat est nettement citadin, car il est parlé 
par une civilisation avancée et qu’il est l’héritier le plus direct des dialectes andalous. Pour 
ses informateurs, il a retenu les services de deux fqihs, qui sont enfants d’écoles indigènes et 
marchands de souk.  
 
Se référant à la topographie dialectale de Rabat, qui suit l’avant-propos, il mentionne 
un compartimentage social et ethnique correspondant à un compartimentage dialectal et une 
répartition de la population par quartiers. Les véritables citadins rbatis, les ulad lblad, se 
classent en Hnifiin (descendance de My Driss Ier) et Andalus. Les Andalus sont, 
physiquement, différents : blancs de peau avec une physionomie nettement européenne. Ils 
sont très propres et très urbanisés, leur maison est coquette et leur femme est douée en 
broderie. Dans la recherche de Brunot, le dialecte des Andalous, identique à celui des Hnifiin, 
est décrit. Ensuite, Brunot oppose « à ces citadins affinés, quelque peu efféminés, fiers de 
leur origine et de leur civilisation, les ruraux » (xi), soit les Oudaya, Zaër, Beni-Hassan, 
Bhériin, Mokhzani et Touarga. Les Oudaya de Rabat, fraction de la grande tribu guich des 
Oudayas, ont conservé leur dialecte de l’aaorobia. Les Bhériin, quant à eux, attirent 
l’attention sur leurs caractères. Ils habitaient jadis le quartier Bhira avec les juifs, et leur 
dialecte est empreint de la cohabitation judéo-musulmane avant la fondation du mellah par 
Moulay-Slimane en 1222. Les Mokhzani sont les domestiques du palais et enfin les Touarga, 
une tribu d’origine berbère du Sahara.  
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6.1.3 Les Textes arabes des Zaër (Loubignac, 1952) 
Pour cet ouvrage, comme pour les précédents, nous trouvons sur la couverture : 
- Le commanditaire : Institut des Hautes Études Marocaines (Tome XLVI).  
- Le titre : Textes arabes des Zaër. Transcription, traduction, notes et lexique. 
- L’auteur : Victorien Loubignac.  
- La ville : Paris.  
- La maison d’édition : Librairie orientaliste et américaine. Max Besson.  
- L’année : 1952. 
 
 
Figure 7 - Page couverture des Textes arabes des Zaër 
Après la page couverture, nous trouvons l’avertissement, l’avant-propos, 
l’introduction, les ouvrages cités, le système de transcription, la liste des planches, la 
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première partie concernant les contes, la deuxième partie se rapportant à l’ethnographie et 
enfin la table des matières.  
 
Henri Terrasse, dans l’Avertissement, explique le monumental travail accompli par 
Loubignac et complété ensuite par Brunot. En effet, Loubignac n’a pu donner son travail à 
l’impression avant son décès à l’âge de 55 ans, soit le 12 mai 1946. La publication n’a été 
possible qu’en 1952. C’est Brunot, doyen des études de la dialectologie arabe au Maroc de 
l’époque, précise Terrasse, qui a pris en charge l’ouvrage. La mise en ordre par Brunot des 
documents de Loubignac, qui a duré six ans, a révélé que les textes et le lexique étaient les 
seules parties qui pouvaient être publiées. Cet avertissement complété par Brunot dans 
l’avant-propos rend hommage au travail de qualité fourni par Loubignac pendant trente ans 
à étudier et à pratiquer  
les parlers arabes et berbères du Maroc, de la langue arabe classique sous son 
aspect moderne, de la sociologie maghrébine et du droit musulman ou 
coutumier, faisant bénéficier l’administration du pays de ses connaissances 
spéciales et profitant, en retour, du contact direct qu’il avait avec les habitants 
pour enrichir et étendre sa culture (Loubignac, 1952, VII).  
 
En tant que professeur à l’IHEM, Loubignac a recueilli les informations linguistiques 
et ethnographiques du parler des Bédouins, grands et petits nomades, des environs de Rabat 
et exactement de la région de Zaër ; il s’agit d’une première dans les études ethnographiques 
de se pencher sur le parler des Bédouins. Loubignac comptait utiliser ces matériaux recueillis 
afin de présenter une thèse de doctorat auprès de la Faculté des Lettres de l’Université 
d’Alger.  
 
Par ailleurs, Brunot précise que cet ouvrage fait suite à la série des textes arabes 
marocains dont Marçais avait fourni un modèle en 1911, soit les Textes arabes de Tanger. 
 
  
106
 
Pour ce qui est de l’introduction fournie par Loubignac, lui-même, elle relate sous 
forme d’une brève autobiographie, l’origine de l’auteur du sud oranais, sa nomination en tant 
qu’interprète militaire stagiaire au Maroc en 1914. L’auteur reconnaît son ignorance du parler 
bédouin et la nécessité d’apprendre « la langue de ses administrés ». Ceci rappelle à bien des 
égards l’argument soutenu par Cagne (1966, 69-85) sur l’ignorance par les fonctionnaires de 
la langue du colonisé et les problèmes qui pouvaient en découler. Mais, pour Loubignac, cette 
lacune linguistique a été comblée, selon ses dires, très rapidement en suivant la méthode 
conçue par Gaëtan Delphin53, qu’il avait expérimentée lors de ses études.  
 
Les textes ont été recueillis pour la plupart entre 1915 et 1916 pour des fins, dit-il, 
« purement utilitaires ». Nous supposons qu’il fait référence au recueil d’informations 
commandées par la Résidence Générale. Il explique ensuite que le parler de Zaër était pur, 
sans aucune contamination « due à la langue citadine ou administrative dont la 
conventionnelle et souvent prétentieuse terminologie a depuis gagné bien des idiomes 
ruraux » (ix) et que ses informateurs n’ont jamais mis les pieds dans une ville. » 
 
Ensuite, d’après Loubignac, l’analyse des textes du point de vue linguistique n’a été 
effectuée que plus tard grâce à la poursuite des recherches à la source même, à la suite des 
relations d’amitié établies avec les gens de la tribu, entre autres. La transcription des textes 
s’en est suivie en 1925 avec sa révision en 1942 et enfin sa mise au point finale en 1943. Pour 
ce qui est du dialecte, nous signale-t-il, il s’agit de celui de ulad hlifa, représentatif de la 
confédération.  
 
Le territoire des Zaër, situé au sud de Rabat, couvre une superficie de 320 000 ha et 
est peuplé par soixante-quinze mille habitants, soit une densité de vingt-cinq au kilomètre 
carré. La confédération des Zaër se compose de deux sous-groupes, le premier, à l’est, estimé 
                                                 
53 Delphin, Gaëtan  (1891) : Recueil de textes pour l’étude de l’arabe parlé, Paris, E. Leroux.   
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des « purs », sont les Mzarsa et le second, à l’ouest, les Gofyan. Chaque groupe comprend 
plusieurs tribus dont le langage est uniforme dans chacune.  
 
Loubignac fait remarquer que les origines des Zaër sont contestées. Si Ibn Khaldûn 
les « classe parmi les Berbères » (1931, XI), Al-Ifrani les considère comme des Arabes. De 
toute façon, précise-t-il, s’ils sont Arabes, d’origine yéménite, ils se sont fortement 
berbérisés.  
 
À la fin de l’introduction, Loubignac explique clairement le propos de son étude. Il 
précise que, dans le texte arabe, le respect de la « physionomie traditionnelle des mots » a été 
maintenu « de manière à ne pas dérouter le lecteur », ainsi que l’emploi d’une orthographe 
plus phonétique dans le but de faire ressortir les particularités de la langue. De toute façon, 
fait-il observer, la représentation de la langue parlée en caractère arabe est toujours empreinte 
d’une touche de subjectivité.  
 
Pour ce qui est de la transcription en caractères latins, il dit avoir adhéré au système 
couramment admis en Afrique du Nord et appliqué à l’IHEM, qui est celui de Marçais. La 
traduction, quant à elle, était inévitable, à cause de la difficulté du dialecte et sa 
compréhension et ce, malgré un lexique détaillé, car bon nombre de termes et de 
constructions auraient « embarrassé le lecteur ». De plus, les sujets d’ordre ethnographique 
sont ardus à cause de leur technicité et parfois de l’« aridité des sujets traités ».  
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Loubignac admet avoir contracté une dette envers les savantes études de : 
1- William Marçais sur le Dialecte des ulads Brahim de Saïda54, qui a servi de guide 
et lui a permis d’éclaircir des problèmes d’ordre phonétique et de constitution syllabique ;  
2- Jean Cantineau pour le Cours de phonétique arabe. 
3- Henri Pérès pour son classement méthodique traité dans le Cahier d’arabe 
dialectal. Cours de phonétique arabe (Éd originale réimprimée)55, suivi de notions générales 
de phonétique et de phonologie  
 
De plus, il est reconnaissant à Brunot et à Georges-Séraphin Colin56 pour leurs 
conseils se rapportant à la phonétique. Ce dernier lui a également permis de bénéficier des 
notes de vocabulaire, recueillies sur le même dialecte, en l’occurrence une centaine de 
nouveaux mots, qui ont enrichi son lexique.  
 
Il salue aussi l’apport de ses fidèles informateurs, notamment trois d’entre eux, 
originaires de Ulad Hlifa, Miludi Ibn Buazza et les deux frères Hashmi et Si-Mohammed, 
fils de Lbuhalli. Ces derniers ont contribué d’une façon désintéressée pendant trente ans à 
son travail, leur seule récompense étant la reconnaissance d’un vieil ami qui a à cœur leur 
langue. Enfin, il conclut qu’avec beaucoup de courage il a mené sa tâche « en dehors de tout 
concours officiel ».  
 
                                                 
54 Marçais, William (1908) : Le dialecte arabe des Ulad Brahim de Saida : (département d'Oran), Paris, 
Champion. 
 
55 Sans référence dans l’ouvrage de Loubignac (op. cit., XVII). 
 
56 Colin (1893-1977) est un enseignant et un diplomate qui, à la fin de la 1re guerre mondiale, a commencé sa 
carrière en tant qu’élève drogman et il fut détaché comme pensionnaire à l’Institut français d’archéologie 
orientale au Caire. Il rejoignit le Maroc en 1921, comme adjoint au chef de la section sociologique de Tanger, 
puis directeur d’études à l’Institut des Hautes Etudes Marocaines de Rabat en 1926, poste qu’il occupa jusqu’en 
1958. Son Dictionnaire de l’arabe marocain a fait l’objet d’une double édition au Maroc et en France. Même 
cas pour l’ouvrage de Pérès, Loubignac ne donne aucune référence, assumant, peut-être, que son lecteur connaît 
ces deux références. 
 
  
109
 
Après avoir vu en détail la présentation des trois ouvrages, qui nous concernent, nous 
proposons de faire état des thématiques abordées par les auto-traducteurs. 
 
6.2  Thématiques abordées  
L’ethnographe français sur le terrain marocain est à la recherche d’explications 
contextuelles, puisées à même sa culture, sa tradition et sa religion, pour réaliser un portait 
de l’indigène et mieux le comprendre. Il est investi d’une mission « scientifique » servant à 
mieux éclairer la politique indigène. 
 
Mais les recherches menées par Lévi-Provençal, Loubignac et Brunot témoignent 
d’un mélange de textes recueillis, car les thématiques abordées embrassent des domaines 
assez variés.  
 
Entre ethnographie et contes, les textes abondent de diversité. Si Loubignac présente 
les deux grandes parties de ses textes sous la désignation « conte » et « ethnographie », ni 
Levi-Provençal et Brunot ne font cette distinction, tout au contraire. La majorité des textes 
de Levi-Provençal sont des contes et une minorité des textes, à la fin de l’ouvrage, qui portent 
sur les Texte des Béni Zeroûâl (I) et (II), ainsi que sur La fabrication des ceintures de laine 
dans la tribu d’el-Jâïa. Brunot, quant à lui, verse en vrac ses textes dans l’ouvrage. Les sujets 
abordés sont divers, allant de coutumes, de références religieuses et de rapports à la femme 
et aux croyances primitives.  
 
Afin de mieux faciliter le travail d’analyse de notre corpus, nous avons opté de les 
regrouper sous les thématiques suivantes : 
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6.2.1 Les références religieuses 
 
Auteur Titre du texte en français Page (fr57) 
Brunot (1931) La circoncision  89 
Le premier jeûne de la fillette  139 
Achoura  140 
L’Aïd El Kebir 145 
 La pause du Rahman  148 
Loubignac (1952) 
Partie 2 – ethnographie 
La mosquée-école et le maître coranique  280 
L’enfant à l’école  281 
L’étude   282 
Les lettrés 284 
La circoncision 292 
Les mois et les fêtes  314 
Tableau 4 - Références religieuses 
 
 
 
                                                 
57 Le numéro de page des traductions françaises. 
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6.2.2 La femme au quotidien 
  
Auteur Titre du texte en français Page (fr) 
Brunot (1931) L’allaitement  95 
L’accouchement 121 
Ce que font les femmes à la maison 126 
La saignée chez les femmes 174 
Les métiers de femmes 181 
Loubignac (1952) 
Partie 2 – ethnographie 
Tatouage  276 
La naissance   291 
Tableau 5 - Femme au quotidien 
 
6.2.3 Les croyances primitives 
  
Auteur Titre du texte en français Page (fr) 
Brunot (1931) Le mauvais œil 97 
Tableau 6 - Croyances primitives 
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6.2.4 Les coutumes 
 
Auteur Titre du texte en français Page (fr) 
Brunot (1931) Les funérailles 104 
La culotte 111 
Le turban  112 
Le thé 115 
La cuisine 119 
La Nbita 133 
Le 7e jour de la noce 135 
Le kif et le tabac 161 
La coupe des cheveux 167 
La première coupe de cheveux 175 
Loubignac  
Partie 2 – ethnographie 
La composition pécuniaire (dia) 273 
La mort 286 
Le mariage 288 
Le pacte de Tata 294 
Le pain et les mets  319 
Tableau 7 - Coutumes 
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6.2.5 Les maladies  
 
Auteur Titre du texte en français Page (fr)
Brunot (1931) La fièvre typhoïde  101 
La grippe  103 
La saignée chez les femmes 174 
Tableau 8 – Maladies 
6.2.6 Les contes : univers chimérique 
Auteur Titre du texte en français Page (fr) 
Lévi-Provençal (1922) Le Rat et la Grenouille 127 
Le Lion et l’Homme 128 
Le Chacal, le Renard et le Lion  129 
Notre Seigneur Salomon et la Huppe 130 
Le Renard et le Lion 131 
Le Chat pèlerin 132 
Le Chacal et le Hérisson 133 
Le Chacal et la Brebis 135 
Le Piège et le petit Oiseau 136 
Le chacal, le renard et la brebis 137 
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Le Rat et le Chat 138 
Le jeune Rat et le jeune Chat 139 
Le Cigogneau qui épousa la fille du Faucon 140 
Le Serpent et l’Homme 142 
Le Chacal et la Chèvre 143 
Le Chacal et le Bouc 145 
Le Lion, le Chacal et l’Hérisson 147 
Brunot (1931) Le laitier et le boucher 113 
Le clou de Jha 117 
Histoire de la vieille femme de Satan 128 
Anecdote  138 
Le lettré et le teigneux 152 
Conte 177 
Le cadi qui voulut recevoir un présent 189 
L’homme à la glace et l’homme au mulet 191 
Loubignac (9152) 
Partie1 – contes 
Deux hommes aux aventures extraordinaires 243 
Le pauvre, le négociant et sa femme  246 
L’homme, son ami et la femme inique  248 
L’enseveli  249 
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L’homme au fusil à pierre et l’homme au carrelet 250 
Récits mensongers  251 
L’homme et son beau frère 251 
Contes merveilleux 252 
Jeha  253 
Hdiddane le malin et l’ogresse 253 
L’ogresse et baba Addi 256 
L’homme, son fils, le lion et le hérisson 258 
Petit écouteur de rosée  260 
Petit pois chiche 262 
La chouette et monseigneur Solomon 264 
L’âne, le chacal et la laie 265 
Contes d’oiseaux  266 
Le lion et le chacal  267 
Le roitelet et le lion 269 
La bergeronnette, le chacal et le lévrier  270 
Le rat et le chat  271 
Le lion  271 
Tableau 9 – Contes 
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6.2.7 Les jeux et chansons 
 
Auteur  Titre du texte en français Page (fr) 
Loubignac (1952) 
Partie 2 - ethnographie 
Le jeu des cavaliers 279 
Le jeu dit hih 305 
Le jeu de cloche-pied 305 
Jeu de la corde  306 
Le jeu de relai  307 
Le jeu de boules  308 
Le jeu de la balle 309 
Tableau 10 - Jeux et chansons 
 
6.2.8 Les réalités socio-économiques 
 
Auteur Titre du texte en français Page (fr) 
Lévi-Provençal (1922) Texte des Béni Zeroûâl (I) 149 
Texte des Béni Zeroûâl (II) 152 
La fabrication des ceintures de laine dans la tribu 
d’el-Jâïa  
153 
Brunot (1931) Le marché aux bestiaux 155 
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Les fondouks 159 
Le bain public 164 
Le mitron 168 
Le personnel de la corporation (mohtassib) 169 
L’artisan et le commerçant 172 
Jardin des habous 184 
Voyage de Rabat à Casablanca 187 
Le cadi qui voulut recevoir un présent 189 
L’homme à la glace et l’homme au mulet 191 
Conditions des esclaves 193 
Loubignac(1952) La terre  275 
Les silos  277 
Le cri des animaux domestiques, des oiseaux et des 
bêtes sauvages  
286 
Le pacage 294 
La charrue  296 
Les labours  297 
Travaux agricoles du printemps  298 
La moisson et le transport des gerbes  299 
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Le dépiquage et le vannage  301 
Associations agricoles  302 
Les mesures employées pour les céréales  303 
Le douar  304 
La tente 309 
Le mobilier de la tente  313 
Les mansions (ou stations) lunaires  320 
Tableau 11 - Réalités socioéconomiques 
 
6.3  Conclusion  
En somme, les trois ouvrages, fruits de la collecte de données orales sur le terrain, se 
composent, en général, de transcriptions en langue arabe et en caractères romains, et aussi 
d’une traduction annotée. Le tout accompagné d’un avant-propos servant à présenter 
l’ouvrage.  
 
En se basant sur Les Argonautes du Pacifique occidental (1922) et sur Coral Gardens 
and their magic de Bronisław Malinowski, Simon (1988, 30) fait remarquer que ce dernier 
« propose une méthode de traduction en plusieurs étapes. L’ethnologue doit d’abord 
constituer le texte par la transcription ». En fait, Simon affirme que cette étape n’était pas 
prévue dans son travail. Elle explique que Malinowski a commencé à traduire directement 
les propos de ses interlocuteurs en langue kiriwinienne. Mais en décidant de prendre des 
notes sur le terrain, ce dernier gardait l’interprétation « ouverte » de ses énoncés. Ensuite 
vient la traduction successive dite aussi « description ethnographique », soit une traduction 
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littérale, puis une traduction libre accompagnée de notes ethnographiques. La méthode de 
Malinowski caractérise une pratique de l'anthropologie s’appuyant sur une « observation 
participante », très différente de celle de ses contemporains. Toutefois la méthode de Marçais 
de 1911 et suivie par Lévi-Provençal, Brunot et Loubignac montre une similitude à bien des 
égards avec celle de Malinowski, surtout en ce qui a trait à la transcription. Pour ce qui est 
de la traduction, nous ne pouvons conclure qu’après avoir comparé les textes de départ et 
d’arrivée.  
 
Par ailleurs, en ce qui concerne la traduction, le paratexte nous apprend que Lévi-
Provençal (1922) a essayé de rendre le plus fidèlement possible la structure du style jebli tout 
en employant les mêmes redondances, répétitions ou gaucheries d’expression de ce dialecte. 
Brunot (1931), quant à lui, a expliqué avoir traduit des mots, des phrases et certains textes 
souvent dans un niveau de langue vulgaire. Pour illustrer les images, allusions, ironies 
populaires, Brunot a opté pour un français grivois et argotique, à l’image du curé Vautel. 
Enfin, Loubignac (1952) précise que la traduction était nécessaire à cause de la difficulté du 
dialecte bédouin étudié et sa compréhension.  
 
Les régions couvertes par les trois auteurs sont différentes : région montagnarde et 
riveraine de Fès, l’Ouargha, Rabat et enfin Zaër, respectivement étudiées par Lévi-Provençal, 
Brunot et Loubignac. Des régions stratégiques, selon nous, vu la composition assez 
diversifiée de leur population et leur emplacement stratégique dans le pays. Si Rabat était la 
capitale de la Résidence Générale de France pendant le protectorat, l’Ouargha abritait des 
tribus montagnardes (Jbala) des alentours de Fès, soit la capitale de Moulay Hfid. De plus, 
Lévi-Provençal, commandité par son supérieur Hardy, a eu la mission de couvrir cette région 
rurale, qui n’a jamais fait l’objet d’une étude. Pour Zaër, il s’agit d’une région bédouine non 
loin de la ville de Rabat. Ce qui nous ramène à étudier trois sortes de dialectes de l’arabe 
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marocain, soit le dialecte rural jebli de l’Ouargha, le dialecte urbain de Rabat et le dialecte 
rural bédouin de Zaër.  
 
Les informateurs pour la plupart sont des illettrés, choisis dans le peuple sans égard à 
leur statut social. Qu’il s’agisse d’un mitron, d’un fqih, d’une femme de ménage ou d’un 
parfait inconnu, ce qui important pour les traducteurs, c’est bien leur disponibilité et leur 
loyauté. Toutefois, ce choix des informateurs était très subjectif, ce qui met en porte-à-faux 
la valeur scientifique de leur enquête, destinée principalement à éclairer l’Administration 
française sur l’indigène.   
 
Ce qui est marquant, c’est l’intertextualité de ces textes. À savoir cette trame narrative 
autour de l’ouvrage de Marçais, qui est, selon Lévi-Provençal et Brunot, non seulement 
parfait du point de vue méthodologique, mais doit être suivi pour l’unification des matériaux. 
 
Comme nous pouvons le constater, les auteurs garnissent les ouvrages de textes très 
différents se rapportant à des sujets ethnographiques qui reflètent la vie courante dans les 
régions étudiées. Lévi-Provençal, à titre d’exemple, a rajouté dans ses textes un vaste 
ensemble de proverbes et dictons agricoles en plus de trois textes d’ordre ethnographique, ce 
qui prouve la disparité de thématiques traitées. De plus, il est clair que les contes ont une 
place de choix chez les trois auteurs avec une somme de cinquante histoires. Notre corpus 
est constitué comme suit : 
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Thématique  Nombre de textes 
Les références religieuses  11 
La femme au quotidien  7  
Les croyances primitives  1 
Les coutumes  15 
Les maladies 3 
Les contes  50 
Les jeux et chansons  7 
Les réalités de la vie 24 
Total des textes 118 
Tableau 12 - Thématiques et textes 
 
Par conséquent, nous nous retrouvons avec 118 textes français à comparer avec les 
textes arabes, tous abondamment garnis de notes. Vu l’ampleur de l’entreprise, nous avons 
sélectionné pour l’analyse les textes uniquement d’ordre ethnographique et nous avons 
exclus « les contes » et « les jeux et chansons ». 
 
Enfin, ce chapitre a mis en lumière la macrostructure de nos textes (voir Tableau 2) 
en spécifiant, entre autres, les normes préliminaires, soit les choix des textes traduits, les 
thématiques abordée, les régions étudiées, ainsi que les informateurs consultés. Nous avons 
également déterminés les textes, qui feront l’objet d’une étude sociohistorique du traduire.  
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7. ÉTUDE SOCIOHISTORIQUE DU TRADUIRE : 
ETHNOGRAPHIE MAROCAINE ET TRADUCTION 
 
Les traducteurs jouent trois rôles, ceux d’enquêteurs, de transcripteurs, et d’auto-
traducteurs. À partir d’enquêtes de terrain, les traducteurs collectent des informations, les 
transcrivent en arabe et en caractères latins, les traduisent et les commentent. Durant le 
processus de traduction, ils utilisent des procédés de diverses natures, telles que lexicale 
(calque, emprunt, etc.), syntaxique (recatégorisation, chassé-croisé, etc.) ou stylistique 
(adaptation, anaphore, périphrase, compensation) en fonction de leur projet de traduction.  
 
De prime abord, nous pouvons constater que, d’une part, le texte de départ est lui-
même une traduction intralinguistique de l’oral à l’écrit, et d’autre part, le texte d’arrivée est 
une auto-traduction. Les deux textes ont un statut auctorial dans chacune des langues et 
chaque texte joue une fonction précise dans la culture d’arrivée : le texte arabe est destiné 
principalement aux fonctionnaires déployés au Maroc pour leur apprentissage du dialecte 
marocain et des spécificités de la culture marocaine. Le texte français, quant à lui, a un triple 
emploi. Primo, il sert de texte de référence aux fonctionnaires pour améliorer leurs 
connaissances de la culture et du dialecte marocains. Secundo, la Résidence Générale s’en 
informe pour cibler davantage son intervention au Maroc. Tertio, les auteurs des textes 
deviennent plus visibles auprès du Gouvernement français, ce qui leur confère prestige et 
avancement.  
 
L’historiographie des traducteurs-ethnographes pendant le protectorat français est, à 
notre connaissance, inexistante. Pour les zones espagnole et de Tanger, les travaux de 
Mourad Zarrouk (2009), entre autres, offrent des pistes de réflexion variées sur le rôle de la 
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traduction pendant le protectorat espagnol au Maroc. En revanche, la zone française accuse 
un bilan nul.  
 
La littérature coloniale a eu droit à quelques études, par exemple, Benhaddou (1980) 
et la figure emblématique du colonialisme Ibn Khaldûn, qui a intéressé certains chercheurs, 
dont Hannoum (2003) et Cheddadi (1999 et 2006) ; par contre, les travaux sur la traduction 
de l’ethnographie marocaine sont pratiquement inexistants.  
 
Par conséquent, l’étude objective et rigoureuse des textes sera conduite en deux 
volets: 1- L’analyse de la transcription des réalités marocaines en dialecte arabe, soit 
l’analyse du discours arabe à partir du paratexte, principalement les notes de traducteurs58. 
2- L’étude comparative des textes arabe et français, soit l’analyse du discours français.                            
 
De plus, dans ce deuxième volet critique, nous amorcerons une réponse à comment 
notre corpus a été traduit, pourquoi il a été traduit, ainsi que pour quel effet-objectif ?  
 
7.1 L’analyse de la transcription en dialecte marocain  
Nous avons dépouillé cent-dix-huit textes dans les trois ouvrages publiés entre les 
années 1922 et 1952. Les exemplaires consultés étaient de piètre qualité matérielle. Malgré 
une manipulation très délicate, des bouts de pages s’effritaient.  
 
Les trois traducteurs, bien qu’étrangers au Maroc, connaissaient le pays qu’ils 
dépeignaient. Leurs écrits constituent un corpus de textes variés et singuliers tant du point de 
                                                 
58 Les notes sont rédigées en français par Lévi-Provençal et Brunot et en arabe par Loubignac. 
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vue ethnographique qu’historique. Chacun brosse des réalités propres à la région étudiée en 
y ajoutant détails et commentaires. Il s’agit d’une production riche et complexe donnant une 
photographie précise du Maroc de cette époque. Enfin, ils n’ont pas la prétention d’écrire 
l’histoire du protectorat, mais plutôt de légitimer le rôle du protectorat français au Maroc. En 
fait, ces ouvrages permettent d’appréhender une forme originale d’écriture de l’histoire 
marocaine, car le protectorat constitue une période qui a façonné le pays et qui exerce encore 
une influence sur le Maroc actuel. 
 
Les trois traducteurs ont couvert le terrain sous la protection de l’autorité française 
par l’entremise des militaires déployés dans la région étudiée. Par conséquent, ils incarnaient, 
eux-mêmes, l’autorité coloniale. Rappelons que Loubignac, en tant qu’interprète militaire, 
jouissait de l’immunité militaire et que Lévi-Provençal a été déployé par son directeur dans 
l’Ouargha spécialement pour la cueillette ethnographique de cette région non étudiée. Quant 
à Brunot, sa recherche porte sur Rabat, ville où il était connu et reconnu, car il y vivait et y 
travaillait.  
 
De plus, nous relevons dans leurs notes de nombreuses références à leurs propres 
publications ou à ceux d’autres auteurs contemporains, dont certains occupent des fonctions 
de responsabilité au sein de l’IHEM. En fait, le recours aux conseils et aux directives de leurs 
collègues, qui était fréquent, était consigné dans leurs notes, ce qui prouve que les trois 
traducteurs ont lu et relu une abondante littérature portant sur le Maghreb en général et sur le 
Maroc en particulier.  
 
L’instantané pris par les auteurs se voulait le plus authentique possible. La 
collaboration des habitants dans la collecte de données est soulignée par les trois traducteurs. 
Nous notons aussi des contradictions dans leurs descriptions de l’indigène. En somme, leur 
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sentiment de dénigrement du Marocain et de ses conditions de vie est jumelé à de l’empathie, 
voire à de l’admiration. Les textes, qui décrivent la vie courante des Marocains, témoignent 
d’un engagement des traducteurs du point de vue professionnel, social, voire sentimental. 
Cet engagement est très visible dans les ouvrages de Loubignac surtout et de Brunot, mais 
moins dans celui de Lévi-Provençal. Les textes de ce dernier comprennent exclusivement des 
contes et des proverbes, ainsi que trois textes intitulés Texte des Béni Zeroûâl (I), Texte des 
Béni Zeroûâl (II) et La fabrication des ceintures de laine dans la tribu d’el-Jâïa.  
 
Nous analysons, en fait, les données culturelles, sociales et religieuses fournies par 
les auteurs dans leur étude se rapportant à la vie quotidienne de la population dans une région 
donnée pendant le protectorat. Bien que fort différents les uns des autres, les textes, recueillis 
par ces derniers, se recoupent, se complètent ou divergent sur de nombreux points, qui sont, 
selon nous, des indicateurs de l’esprit colonial français. Les notes rajoutées aux traductions 
constituent une mine d’information pour cette analyse.  
Par conséquent, une analyse du contenu du discours ethnologique empreint de 
politique, est incontournable. Denis Monière et Jean Herman Guay dans l’Introduction aux 
théories politiques (2008, 19) soutiennent que : 
L'humanité s'est constituée à travers les âges en inventant différents systèmes 
de représentation qui servent à réduire le sentiment d'incertitude que nous 
éprouvons devant l'univers. Nous avons donc créé des mythes, des dieux et 
des sciences pour donner un sens à l'existence. Ces systèmes de représentation 
réduisent notre insécurité et nous permettent de nous orienter dans un 
environnement menaçant.  
 
À cette époque, le Maroc était considéré menaçant, dépaysant, étrange et 
contradictoire par un grand nombre de Français, notamment par Loubignac, Lévi-Provençal 
et Brunot. En somme, un pays très différent de la France et de ce qu’elle incarne pour les 
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Français. Étant donné que Lévi-Provençal et Loubignac sont nés en Algérie et ont vécu 
surtout en Afrique du nord et que Brunot a passé une grande partie de sa vie au Maroc, leur 
vision de la France est teintée par une subjectivité conditionnée par la distance spatiale 
séparant le Maroc de la France et leur perception de l’organisation des pouvoirs : le pouvoir 
en France et celui de la France sur le Maroc.  
 
Les trois ouvrages reflètent cette subjectivité et présentent une variété de perceptions 
du pays et de ses habitants. Il en résulte des textes au contenu hétéroclite tant au niveau du 
fond que de la forme.  
 
L’ordre des textes chez Brunot (1931) ne respecte aucune logique, contrairement aux 
deux autres ethnographes. Lévi-Provençal (1922) répertorie des contes, suivis par trois textes 
ethnographiques. Loubignac (1952), quant à lui, compose son ouvrage en deux parties, 
nommées respectivement Contes et Ethnographie.  
 
En passant en revue les différents textes des trois traducteurs, nous confirmons que 
ces derniers se sont attachés à une étude ethnographique propre à chaque région. Les 
chercheurs ont adopté une démarche objective pour étudier la vie quotidienne des Marocains, 
mais à travers le regard d’étrangers. Un regard que les traducteurs posent sur les gens, leurs 
croyances et leurs pratiques et qui s’avère, parfois ironique, indifférent, accusateur et voire 
humiliant. Leurs points de vue ne sont jamais supportés par des descriptions précises 
impliquant des Marocains bien déterminés ou nommés. En fait, la généralisation prend 
toujours le dessus. Par exemple, « à Marrakech, on trouve… » (Brunot, 141), « neggafa est 
un personnage féminin que l’on voit apparaître dans toutes les cérémonies » (Brunot, 93). Ce 
qui mène à penser que tous les Bédouins de Zaër, les Jeblis de Béni Zeroûâl ou les citadins 
de Rabat suivent un modèle de vie unique. La méthode de recherche des trois traducteurs 
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rappelle à bien des égards le courant « culturaliste », qui a pris naissance aux États-Unis, 
entre autres, grâce à Ruth Benedict, Ralph Linton et Abram Kardiner dans les années 30. Ce 
courant, qui s’efforce de décrire une société donnée en jumelant anthropologie et 
psychanalyse, a la particularité de considérer les gens comme des « sujets d’étude » et décrit 
leur vie d’une façon statique. Il en découle notamment la difficulté, voire l’impossibilité, des 
chercheurs d’agir objectivement face aux réalités de la vie.  
 
Le corpus, objet de l’analyse de contenu, est composé des textes de Brunot et de 
Loubignac, car l’ouvrage de Lévi-Provençal se limite à des contes pour l’essentiel et n’a 
guère d’intérêt du point de vue du contenu. Nous avons classé ce corpus sous deux 
appellations : « Vision ethnographique » et « vison colonialiste ».           
  
7.2 Vision ethnographique  
En tant qu’enseignants de l’IHEM, les traducteurs avaient pour mission de compiler 
et de publier les données relatives à la vie quotidienne des Marocains. Ce qui se reflète dans 
les travaux effectués sur le terrain. Nous pouvons dégager les contenus suivants :  
a- Les professions stratégiques occupées par les indigènes dans la société marocaine.  
b- L’éducation coranique chez les Marocains. 
c- L’éducation pratique des femmes (broderie et filage des tapis) dont la fonction est 
utilitaire dans la société civile. 
d- Le mode de vie des Marocains : description du quotidien, de la socialisation et de 
l’intégration des individus au sein d’un groupe.  
e- L’organisation autonome juridique, commerciale et sociale dans certaines régions 
marocaines. 
 7.3 Vision coloniale  
Outre la mission dont sont investis les traducteurs au sein de l’IHEM, ils sont des 
fonctionnaires de la France au Maroc. Leur travail « scientifique » contribuait à assurer la 
légitimité de la présence française au Maroc. Les idées suivantes peuvent en témoigner : 
a. Le jumelage religion musulmane et croyances primitives des Marocains. 
b. La superstition des Marocains et leur enracinement dans un monde chimérique. 
c. L’esprit festif des Marocains dans les événements de la vie quotidienne (mariage, 
accouchement, etc.) et les fêtes religieuses (Aïd Adha, Achoura, etc.). 
d. La mentalité prélogique des Marocains.  
e. La brutalité des Marocains. 
f. L’anarchie chez les Marocains. 
g. La passivité de l’enfant marocain. 
h. Le fatalisme des femmes marocaines et leur tendance à la débauche. 
i. Le retard en médecine. 
j. Les signes de changement et de modernité des Marocains au contact des Français, 
soit la « civilisation » des Marocains par les Français. 
 
Nous avons regroupé les sujets de prédilection des chercheurs sous les thématiques 
suivantes : les contes, les jeux et chansons, les références religieuses, la femme au quotidien, 
les croyances primitives, les coutumes, les maladies et les réalités socio-économiques. Notre 
attention s’est portée sur 61 textes de nature ethnographique, et nous avons écarté les 57 
textes qui concernent les contes, les chansons et les jeux.  
 
Dans les paragraphes qui suivent, nous analyserons les textes pour en dégager les 
données culturelles, sociales ou religieuses, recueillies par Lévi-Provençal, Brunot et 
Loubignac sur la vie quotidienne des Marocains pendant le protectorat français. Ces idées, 
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diffusées, par la traduction et transmises par l’IHEM, ont façonné la représentation du Maroc 
pour plusieurs générations de Français et de Marocains. Notre présentation de l’analyse 
suivra l’ordre des thématiques annoncé plus haut.                                                                                       
 
7.3.1 Références religieuses 
Dans les onze textes du corpus (cinq textes de Brunot et six de Loubignac), il est bien 
expliqué que la religion musulmane occupe une position de choix dans la vie des Marocains. 
Nous découvrons des textes portant sur les fêtes religieuses avec Achoura (Brunot, 140), 
l’Aïd El Kebir (Brunot, 145) et Les mois et les fêtes (Loubignac, 314), d’autres sur le rituel 
religieux pour La circoncision (Brunot, 89 ; Loubignac292) et Le premier jeûne de la fillette 
(Brunot, 139) et enfin sur l’enseignement coranique dans La pause du Rahman (Brunot, 
148), La mosquée-école et le maître coranique (Loubignac, 280), L’enfant à l’école 
(Loubignac, 281), L’étude (Loubignac, 282) et Les lettrés (Loubignac, 284). 
 
Les fêtes religieuses 
Dans leur étude, Brunot et Loubignac notent que les Marocains avaient des pratiques 
religieuses musulmanes, associées à d’autres croyances païennes ancestrales « de tradition 
africaine ». En fait, le mélange ethnique a fait en sorte que la population est hétéroclite et ses 
pratiques et croyances de provenances diverses forment un tout chez les habitants d’une 
région donnée. L’esprit festif et ludique des Marocains est présent dans les descriptions. 
Chaque événement est célébré en famille et avec la communauté, et ce tout en respectant des 
codes de conduite, qui sont préétablis et auxquels les habitants, petits et grands, devaient se 
conformer. Les textes montrent ainsi que la population vit en vase clos bien que ces codes ne 
sont pas la norme dans toutes les régions du Maroc. De plus, les textes relatent dans les 
moindres détails le sujet traité, à travers des yeux étrangers.  
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À titre d’exemple, dans le texte intitulé Achoura, Brunot (Brunot, 140) décrit le jeu 
des enfants et des jeunes sur la grande roue (zaalula) et sur les manèges montés sur la place 
du marché. Brunot dépeint la grande roue, ses sièges, sa structure et son propriétaire. Il 
s’attarde sur la fête à Rabat, mais explique aussi celle de Marrakech. Dans cette fête, une 
mise en scène et qui repose sur la construction d’un bsat, « sorte de cage en bois recouverte 
de papier ajouré aux ciseaux » (Brunot, 141), dans laquelle on place des bougies. Le bsat, 
genre de décor de scène, est porté par quelques hommes en compagnie de deux     
« panthères », deux hommes en habit tacheté de blanc et qui ont le rôle d’écarter les foules 
qui s’entasse le long du cortège. Ces transporteurs jouent aussi en même temps du tambourin. 
Se rajoutent à ce cortège six ou sept travestis Darqawa. Devant le sultan, ses ministres, 
mohtassib (comptable) et les représentants du Makhzen, le chef des travestis fait son numéro 
afin de faire rire le public, au moment où trois autres travestis imitent le dialecte arabe des 
Juifs. Cette comédie est par ailleurs rémunérée par le sultan.   
 
Brunot profite de la description en détails de l’Achoura pour démontrer que des 
dignitaires prenaient part à la fête et que l’attraction notoire n’était pas seulement le 
déguisement des travestis, le décor, mais plutôt la performance des « acteurs », qui passaient 
des messages au Sultan et à ses ministres. Or, nous savons qu’à l’heure de la cueillette des 
informations sur le terrain, le Maroc était sous la tutelle de la France. La concentration du 
pouvoir au cercle restreint des collaborateurs immédiats du Gouverneur Général de la France 
au Maroc anéantissait le rôle du Makhzen. Ce pouvoir déterminant s’explique par le fait que 
c’est la France qui gouvernait le pays selon son bon plaisir et même en présence d’un 
Makhzen, présent pour la forme, mais fantôme dans la réalité. En effet, ni le sultan ni ses 
ministres n’exerçaient une fonction politique, car le pouvoir du Gouverneur Général était 
absolu au Maroc et il décidait tout au nom du Makhzen. C’est un fait, Lyautey imposait une 
politique de domination indirecte, qui apparaît en surface comme servant les intérêts du 
Makhzen.  
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Loubignac (314-323), quant à lui, abonde dans le texte Les fêtes religieuses, à 
l’image de Brunot, dans la description de l’Aïd Kbir, de l’Achoura, du Miloud et du Ramadan. 
Pendant toutes ces fêtes et selon la tradition de la région de Zaër, les femmes préparaient du 
henné et en enduisaient le bétail, les chiens, les grandes perches centrales de la tente, les 
poutres faîtières, les mains des enfants et les leurs pour attirer le bon présage. La veille des 
fêtes, un jeu de lion se déroulait : un jeune homme se couvrait la tête par un    « bât long 
affublé en guise d’oreilles, de chaussures attachées à un couffin fixé sur sa tête, et on lui fait 
faire la nuit le tour des tentes alors que les gens reposent » (314). Les enfants en ont peur et 
pleurent, les chevaux se cabrent et les chiens sont effrayés. Le lendemain de la fête, tout le 
monde s’orne de ses plus beaux vêtements en vue du sacrifice de l’Aïd Kebir. L’aumône 
offerte par les Bédouins est distribuée aux pauvres et aux enfants. Ensuite les gens, enfants 
et adultes, se réunissent dans la tente-mosquée et les femmes dans une autre tente. Chaque 
personne ramène un met différent et le petit déjeuner commençait. Après, les maîtres d’école 
sont invités à aller au prône. Le sacrifice se faisait après la prière de l’Aïd Kebir et la 
bénédiction d’un « entrelacs de palmier nain et une poignée de laine qu’on dépose d’où se 
fait la prière ; ce flocon est béni, et le Prophète est présent auprès des fidèles à cet instant […]» 
(315). Ce flocon béni servait aux harnais des labours l’année suivante. Dans une fosse 
préparée par les femmes en direction de la Mecque, le sacrifice rituel se déroule.  
 
Dans la trame narrative de Loubignac, notre attention est captée par sa description 
des habitudes des Bédouins pendant l’Aïd Kebir. Il associe, dans son texte, le comportement 
des femmes aux croyances primitives, héritage païen et non musulman. Cependant, l’Aïd 
Kebir incarne une fête religieuse, dont les racines s’enfoncent dans la clairvoyance, l’unité 
d’Allah, sa suprématie, ainsi que son pouvoir décisionnel sur l’avenir de toute entité se 
trouvant dans l’univers. Par ailleurs, pour ce qui est du jeu du lion, dont la vocation est 
ludique et distrayante, il se révèle être, au final, un jeu d’horreur, provoquant la peur des 
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enfants et des animaux. L’auteur nous dévoile ainsi une communauté d’hommes cruels et 
barbares, dont le seul plaisir est de faire peur aux enfants et au bétail.  
 
Le rituel religieux 
Notons que si les ancrages religieux trouvent leur écho chez les Marocains, il n’est 
pas étonnant que la célébration des rituels religieux soit différente d’une région à une autre. 
Ce qui est surprenant c’est que la description d’un rituel soit l’occasion pour les auteurs 
d’approfondir des données spécifiques ou de relater des exceptions.  
 
La circoncision est un rituel religieux. Son importance est capitale dans les sociétés 
musulmanes. Force est de constater que de région en région, la circoncision effectuée sur de 
jeunes garçons ne suit pas un modèle fixe. Si l’âge peut être de zéro à sept ans ou même 
jusqu’à neuf ans, le rituel qui suit la circoncision dépend de la région et du niveau social des 
familles.  
 
Brunot aborde La circoncision chez les Rbati à la page 89. Il précise qu’elle s’effectue 
sur des enfants qui « commencent à comprendre et savent parler et répondre », généralement 
le jour de l’Achoura dans une maison de confrérie ou celle des chérifs (nobles et descendants 
du prophète du côté de sa fille Fatima et son mari Ali).  
 
Dans le même texte, lorsque Brunot explique le rôle sociétal de la neggafa, il 
mentionne que cette dernière met l’enfant sur son dos et le transporte chez le barbier pour la 
circoncision, et ce en compagnie de proches parents. Dans sa note 13, Brunot (93) signale :  
La neggafa est un personnage féminin que l’on voit apparaître dans toute 
cérémonie familiale. Son rôle essentiel est de proclamer les dons faits avec les 
noms des donatrices. Elle est la réplique féminine du berrah. En réalité, elle 
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devient une sorte de maîtresse de cérémonies. À Fès, il lui arrive même de 
fournir matelas, verres, etc., elle est alors un véritable « entrepreneur ». La 
neggafa, à de rares exceptions près, est une femme mûre, négresse ou 
mulâtresse, qui a connu l’existence sous toutes ses faces. Elle est toujours 
dévoilée et circule à l’aise au milieu des hommes. La profession de neggafa 
est méprisée, et l’expression uuld neggafa « enfant de neggafa » est une injure.    
 
Par rapport à ce qui précède, nous comprenons que d’après Brunot, la neggafa est, 
sauf exception, noire ou métissée, d’âge mûr, ayant profité pleinement de la vie et qui est à 
l’aise dans le milieu des hommes, mais en revanche, fort méprisée. Le fait qu’elle puisse 
entrer dans les familles pour préparer des cérémonies importantes, telles que mariage, 
baptême, circoncision ou autre, fait d’elle une femme d’organisation, de décision et du 
pouvoir. Son leadership est reconnu dans la société, car elle possède la capacité d’influencer 
et de motiver ses partenaires à concourir efficacement au succès de l'événement. Son entrée 
dans les familles fermées à cette époque lui procure une connaissance inestimable des gens, 
des us et des coutumes. Lors d’un mariage, elle ne travaille jamais seule, elle a toute une 
équipe qu’elle gère. Son intervention se fait en amont, en cours et en aval de cet événement. 
En définitive, il s’agit peut-être d’une femme altière, arrogante, autoritaire, d’une réputation 
d'honnêteté peu établie, vulgaire, mais aucunement d’une femme haïssable au point où « fils 
de neggafa » constitue une injure.  
 
La description attardée de Brunot sur la neggafa n’est pas fortuite. Elle a pour but de 
mettre en lumière le rôle d’un personnage clé dans la société marocaine. Le contact direct 
avec la neggafa peut s’avérer de grande importance pour l’autorité française afin de connaître 
de l’intérieur la société marocaine. Nous constatons aussi un effacement de la personnalité 
individuelle de l’enfant et une orientation de sa vie en fonction du rituel collectif.  
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Chez les Zaër, la scène décrite dans le texte de La circoncision par Loubignac est 
similaire à bien des égards à celle des Rbati, mais avec quelques différences. Les maisons 
font place à des tentes puisqu’il s’agit d’une tribu rurale. Le barbier (hajjam) est toujours 
présent et même qualifié de « chirurgien » par Loubignac (292-293). Pour ce qui est de la 
neggafa, ce rôle revient à « un homme sérieux et posé » qui pénètre à l’intérieur de la tente 
pour se saisir de force de l’enfant et l’entraîner ensuite chez le hajjam. Une fois      
« l’opération » achevée, l’enfant est reconduit chez lui par cet homme, qui par ailleurs laisse 
s’écouler quelques jours et envoie, en offrande, notamment un mouton aux parents de 
l’enfant. Des festivités s’ensuivent pour les gens de la tribu.  
Nous notons, dans ce texte, l’organisation sociétale de cette tribu, l’autorité et le 
respect conférés à un sage pour accomplir la mission d’emmener l’enfant chez le barbier, la 
passivité de l’enfant, à qui aucune explication n’est donnée par rapport à la circoncision et 
enfin l’esprit festif des Marocains.  
 
Par ailleurs, le jeûne est considéré comme un des piliers de l’Islam. Effectivement, il 
est communément reconnu que l'Islam repose sur cinq piliers : 1- La chahada (témoigner 
qu’il existe un seul Dieu et que Mohamet est son prophète). 2- La prière. 3- Le jeûne pendant 
le mois du Ramadan. 4- La Zakat (aumône). 5- Le hajj (Pèlerinage à la Mecque). Classé en 
troisième rang, le jeûne se déroule pendant le mois sacré du Ramadan.  
 
Dans la religion musulmane, le jeûne caractérise la renonciation, par piété, au boire, 
au manger, aux relations sexuelles et à toute action qui pourrait rompre le jeûne, du lever du 
soleil jusqu'au coucher du soleil. En effet, Mohamed Kettani (2014, 1474) projette la même 
idée dans : 
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Notre traduction  
Le jeûne est le fait de s’abstenir, pendant la journée, de manger, de boire et d’avoir 
des relations sexuelles. Ce qui signifie une privation des tentations du ventre et du sexe du 
lever de soleil au coucher de soleil et ce, dans l’optique de pratiquer le culte religieux, imposé 
aux musulman pendant le mois du ramadan. 
 
Texte arabe 
 نع فكلا يأ عامجلا و بارشلا و ماعطلا لوانت نع اراھن كاسملإا وھ مايصلا وأ موصلا
 للاخ ملسملا ىلع ةبوتكملا ةيعرشلا ةدابعلا ةينب ،سمشلا بورغ ىلإ رجفلا نم جرفلا و نطبلا يتوھش
ناضمر رھش  
 
Selon le Coran, dans Sourate Al-bakara (183-184), le jeûne est une prescription.  
 
Dans le texte Le premier jeûne de la fillette, Brunot (139) décrit la cérémonie du 
jeûne de la fillette rbatie. Si cette dernière est chérie par ses parents, les parents et amis fêtent 
son premier jeûne. Lors de la rupture du jeûne, la fillette est placée, selon un rituel au bord 
d’un puits, pour boire dans un dé à coudre du lait et cela au son des youyous59 de la famille. 
 
Dans les notes, Brunot détaille ce rite en expliquant que le jeûne n’est obligatoire pour 
les enfants qu’à l’âge nubile et que son entraînement se fait progressivement (un jour dans le 
mois la première année, un jour par semaine la deuxième année, etc.). Par ailleurs, il explique 
qu’on offre à la fillette, au coucher du soleil, du lait dans un dé à coudre et aussi du miel dans 
                                                 
59 [Dans les pays arabes et dans certains pays d'Afrique Noire,] suite de longs cris aigus et modulés que poussent 
les femmes en certaines circonstances, généralement pour exprimer leur joie (TLF,  consulté le 16 avril 2015). 
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une aiguille, dans le but de lui donner des aptitudes de broderie, art fort prisé à Rabat. Il 
conclut par : 
Comme beaucoup de coutumes charmantes, celle-ci disparait. 
L’indigène commence à avoir honte, devant les Européens, de ses 
croyances et de ses coutumes, et il abandonne toutes celles qui ne sont 
pas, du moins dans son esprit, rigoureusement orthodoxes. […] 
(Brunot, 139).  
 
Il est vrai que le rituel de la cérémonie de la rupture du jeûne chez la fillette n’a aucun 
fondement dans la religion musulmane. Le fait de fêter ce premier jour de jeûne est encore 
fréquent au Maroc de nos jours, mais selon des rituels différents de région en région. Le plus 
marquant dans ce texte, c’est la référence de Brunot à des croyances primitives des indigènes. 
En effet, Brunot ne s’appuie sur aucune source ou témoignage pour étayer l’idée que les 
indigènes ont « honte » des Européens par rapport à leurs croyances.  
 
L’enseignement coranique 
L’histoire du Maroc nous informe que l’enseignement a toujours été une priorité des 
dynasties régnantes, et ce à partir des Idrissides. Les Français, en 1912, découvrent une 
structure éducative, primaire, secondaire et universitaire, organisée. Cette structure est 
composée de 1- l’école coranique ; 2- l’enseignement dans les mosquées et les zaouïas60 ; 3- 
les médersas, telle que Quaraouine de Fès. 
 
L’école coranique ou msid est une petite école primaire pour des jeunes enfants, à 
partir de l’âge de cinq ans, ouverte à tout le monde sans égard à leur origine ou à leur rang 
social. Son enseignement se base essentiellement sur la mémorisation des sourates du Coran. 
                                                 
60 Édifice religieux et scolaire musulman, qui abrite généralement le tombeau d’un sain. 
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À partir de l’âge de douze ans, les élèves les plus méritants passent au deuxième stade 
de l’apprentissage dans une mosquée ou dans une zaouïa, pour apprendre les principes 
fondamentaux de la grammaire et du droit islamique.  
 
Les plus fortunés, d’entre eux, entreprennent ensuite des études « universitaires » où 
tous les domaines du savoir sont enseignés, discutés et critiqués. Quaraouine, par exemple, 
était un carrefour d’échange qui recevait élèves et professeurs marocains et d’autres 
provenances. Par ailleurs, les familles riches offrent des bourses aux étudiants (tolbas) 
brillants. Plusieurs figures emblématiques de l’histoire du Maroc ont fréquenté Quaraouine, 
dont Ibn Batouta et Ibn Khaldûn.  
 
Force est de constater que l’enseignement, en général, était restrictif à la gente 
masculine et l’enseignement « universitaire », en particulier, était élitiste, car il concernait 
les étudiants fortunés et « proches du pouvoir central ».  
 
Les détails donnés par Brunot et Loubignac décrivent l’enseignement coranique. Des 
événements en lien avec cet enseignement sont abordés surtout par Brunot. De plus, l’accent 
est mis dans ces textes sur le respect que les Marocains portent pour les hommes de religion, 
à qui sont offerts présents, rémunérations, gratifications, etc.  
 
Le texte La pause du Rahman (Brunot, 148) discute des enfants issus des écoles 
coraniques qui arrivent à mémoriser le Coran jusqu’à la sourate Rahman ou qui finissent le 
Coran en entier. À ce stade de mémorisation, ces enfants sont fêtés par les parents, nous 
explique Brunot. Pour cette occasion, les parents invitent le maître de l’école coranique chez 
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eux, ainsi que tous les autres maîtres d’école. À l’heure dite du jour convenu, les maîtres se 
réunissent à l’école, ainsi que les autres élèves, élégamment habillés, pour accueillir l’élève 
fêté qui est sur son « trente et un ». Dans sa note numéro 7, Brunot (150) donne ces précisions 
sur le fêté :  
Il est habillé comme un fiancé le jour de la noce. Les enfants, en temps 
ordinaire, ne portent ni turban, ni bonnet, encore moins ksa. En réalité, pour 
cette fête, on en fait un petit homme, tout comme chez nous jadis, pour la 
première communion. 
 
Nous comprenons que les festivités soulignent l’effort déployé par l’élève dans son 
apprentissage du coran et celui du maître d’école pour son enseignement valorisant, qui en 
est, par ailleurs, récompensé bien largement. Brunot met en lumière la place importante que 
revêt l’enseignement du Coran chez les Marocain, ainsi que les valeurs et les pratiques 
religieuses, qui sont indissociables de la vie des Marocains.  
 
Dans la même veine est le texte La mosquée-école et le maître coranique de 
Loubignac (280-281). Le texte arabe est intitulé : 61هيقفلا و عماجلا   
 
Loubignac a ajouté dans le titre français le mot « école » pour préciser que la mosquée, 
lieu de culte des musulmans, désigne aussi un lieu d’éducation. Dans ce texte, Loubignac 
décrit l’école coranique qui se déroule dans une tente et faisant aussi office de logement pour 
le maître d’école (fqih). Pour ce dernier, on lui achète du marché une natte ainsi qu’une grosse 
couverture. Son salaire, quant à lui, est précisé par les dirigeants de la tribu une fois que le 
dit fqih est mis à l’épreuve. Lors de l’expiration du contrat verbal, le salaire promis par les 
dirigeants est donné au maître d’école. Si le maître d’école accomplit honorablement sa tâche, 
                                                 
61 Notre traduction – La mosquée et le maître coranique. 
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il est engagé à nouveau. Sinon, les villageois demandent à un lettré de leur référer un autre 
fqih.  
 
À propos de la vie reculée de cette contrée, il est intéressant de noter que Loubignac 
la décrit dans son état le plus naturel. Il met en évidence le lien étroit des gens avec la religion 
musulmane et la valorisation de l’enseignement religieux.  
 
Loubignac (281-282) explique dans le texte L’enfant à l’école que l’enfant va à 
l’école lorsque sa main droite arrive, par derrière, à l’oreille gauche. Le premier jour de 
l’étude, on lui donne une des deux planches de carde à laquelle on enlève les pointes. De 
plus, on lui met du blé grillé dans le giron de son vêtement et il est conduit par son père à 
l’école-tente où il partage ce blé avec les présents. Pour que l’élève s’habitue à l’école, le 
maître (fqih) lui donne chaque jour quelques friandises. De plus, il écrit sur la planche de 
l’élève, une nouvelle leçon, tous les jours. Par ailleurs, l’encre, le qalam (petit roseau taillé) 
et l’argile blanche pour écrire sont fournis par le père. Chaque matin, les élèves se présentent 
à l’école. Ces derniers apprennent la leçon préparée par le fqih. À dix heures, ils déjeunent, 
font une petite sieste jusqu’à la prière de midi et continuent ensuite la mémorisation des 
versets du Coran. Une fois, les versets mémorisés, les enfants les récitent au fqih qui leur 
permet alors d’étudier d’autres versets, et ainsi de suite. 
 
Dans ce texte, Loubignac met l’accent sur l’enseignement du fqih, ainsi que sur les 
conditions d’apprentissage de l’enfant, de la même manière que dans le texte intitulé L’étude 
(Loubignac, 282). Dans ce dernier texte, Loubignac introduit une explication entre 
parenthèses à la première phrase, à savoir « Le jour où sa main droite atteint l’oreille gauche 
(en passant derrière la tête), on emmène l’enfant à la mosquée-école ; on choisit à cet effet 
un jour propice » (281). Cette explication n’est pas apparente dans le texte arabe (10) :  
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 62عماجلل هولخدي راھنلا كاذھ ىرسيلا هنذول ىنميلا هدي قحلتت راھن 
 
Toutefois Loubignac n’explique pas le mystère derrière le fait que l’enfant rentre à 
l’école une fois que « sa main droite touche son oreille gauche ».  
 
Par ailleurs, selon Loubignac (op. cit. 284-285), dans le texte Les lettrés ou tolba, 
ces derniers, généralement, qui travaillent comme des maîtres d’école, se réunissent pour 
voter en faveur d’une personne méritante qui va être leur moqaddem, c’est-à-dire, leur doyen. 
Le moqaddem doit veiller aux intérêts de ses confrères spécialement lorsqu’il y a litige avec 
les gens du douar concernant leur salaire et ce, après une année écoulée de travail ou quand 
une querelle éclate entre deux confrères.  
 
Si, dans les textes précédents, le rôle des maîtres coraniques est mis en valeur par 
Brunot et Loubignac, dans ce dernier texte Loubignac relate l’organisation de la profession 
des tolbas dans la région de Zaër. Il met l’accent aussi sur le rôle de la religion dans le 
quotidien des Marocains. Tout événement religieux est appuyé par des festivités à l’échelle 
de la famille, du douar ou de la ville. En fait, l’événement religieux n’est pas un acte isolé, il 
est généralement associé aux partages de repas. Le maître coranique, quant à lui, bénéficie 
d’un statut privilégié dans la société, car c’est le détenteur du savoir. Les familles lui sont 
très reconnaissantes de bien vouloir transmettre ses connaissances aux enfants et pour le 
remercier, elles prennent en charge, surtout dans les bleds, sa nourriture et son logis. Les 
rôles social et religieux des maîtres ont évidemment attiré l’attention des deux ethnographes, 
qui les ont décrits dans plusieurs textes.  
                                                 
62 Notre traduction – Le jour où la main droite de l’enfant touche son oreille gauche, il commence à aller à 
l’école coranique. 
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Quant à l’enfant marocain, il est dépeint comme un être passif, qui subit une pression 
énorme de la part de la famille et de son « maître ». Il doit répondre favorablement aux 
attentes des parents, de la famille, du voisinage et de son école. Les festivités, qui soulignent 
les réalisations des enfants ont un double effet : de la fierté pour ceux qui ont réussi et du 
dénigrement pour les autres. Il vit alors dans une atmosphère de peur et d’effroi de ne pas 
être à la hauteur, de ne pas être comme le fils du voisin, de ne pas honorer sa famille… 
L’autorité patriarcale régit l’avenir et même la vie de l’enfant. Dans les textes de Loubignac, 
l’enfant appartient à la jmaa (notables) et son avenir est scellé à celui des autres enfants du 
douar. La jmaa choisit le maître d’école, convient de ses honoraires, etc. Quant à 
l’implication de la mère dans la vie de l’enfant, elle n’est nullement abordée par Loubignac.  
 
L’enseignement de l’enfant marocain se base sur la mémorisation bête et machinale 
des versets de Coran, qui est synonyme de bourrage de crâne sans aucune créativité autant 
de la part du maître d’école que de l’enfant. À l’image de L'enfant marocain, publié par 
Brunot et Hardy en 1925, les stéréotypes d’un enfant passif, maniable et sans identité 
perdurent dans ces textes.  
             
7.3.2 Femme au quotidien 
Brunot et Loubignac ont tous les deux traité le sujet de « La femme au quotidien ». 
Cependant, leurs informateurs sont des hommes. Brunot avait à son service trois 
informateurs, dont deux sont des fqihs, qui sont allés à l’école indigène et un marchand de 
souk. Loubignac, ses trois informateurs, originaires d’Ulad Hlifa, sont Miludi Ibn Buazza et 
les deux frères Hashmi et Si-Mohammed, fils de Lbuhalli. Le lecteur est par conséquent en 
droit de s’attendre à la subjectivité des deux chercheurs jumelée à celle d’informateurs de 
sexe masculin.  
  
142
 
 
Déjà dans le texte L’allaitement, Brunot (95) renforce l’idée des croyances 
primitives des Marocaines, selon lesquelles que les femmes, qui allaitent, sont altérées 
lorsqu’elles constatent que leur lait diminue. Ces dernières mettent alors sur le tombeau d’un 
saint, toute une nuit, un bol de lait et un morceau de pain. Le lendemain, elles récupèrent le 
pain qu’elles émiettent dans le lait et le boivent sur le tombeau.  
 
Dans le texte L’accouchement, Brunot (121) note que l’accouchement de la femme 
à Rabat se fait à la maison en présence d’une sage-femme et des proches de la famille. 
Pendant la délivrance, les femmes de son entourage chantent et implorent les saints (Sidi Bou 
Serghin et Sidi Belabbès) à faciliter son accouchement. Si la parturiente tarde à accoucher, 
un taleb lui prépare un talisman ou on prend son foulard, qui est hissé en haut d’un minaret. 
Si elle accouche d’un garçon, trois cris d’allégresse sont poussés et un seul cri pour la 
naissance de la fille. La veille du bain de l’accouchée, le mari loue un bain maure pour sa 
femme et ses proches. Au retour, toutes les femmes préparent les mets pour l’octave et le 
rituel se poursuit. Chez les Touhama, à la naissance d’un Chrif, descendant du prophète, des 
coups de fusil sont tirés et la cérémonie du baptême a lieu en présence des adeptes.  
 
Dans la description de l’accouchement, les notes de Brunot accentuent l’attachement 
des Marocaines aux croyances primitives : les demandes que formulent les femmes aux talebs 
afin de leur rédiger des talismans dans le but de les préserver du mauvais œil, ainsi que de 
les guérir d’une maladie ou aussi à la visite des saints pour leur délivrance lorsqu’elles sont 
en couches. Selon Brunot, ces femmes prient les saints Sidi Bou-Serghin ou Sidi Belabbès 
Essabti, par exemple, pour que ces derniers jouent un rôle d’intercession auprès de Dieu. 
Cependant, cette manière de chercher un intermédiaire est bannie par l’Islam, qui considère 
qu’il n’y a aucune barrière entre la personne et Dieu. De plus, Brunot dans sa note 9 
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mentionne que le bébé mis au monde n’est pas lavé après la délivrance, sinon plus tard 
lorsqu’il devient sale. Ce qui va à l’encontre des valeurs musulmanes, car le bébé doit être 
propre dès sa sortie du ventre pour recevoir dans son oreille droite, de son père ou d’une 
personne d’autorité familiale ou religieuse, son premier appel à la prière.  
 
Dans la région bédouine des Zaër, l’accouchement relaté par Loubignac (291) dans 
le texte, La naissance, est proche de celui recensé chez la femme rbatie. Selon Loubignac, 
la femme passe, pendant la grossesse, de trois mois d’envie, de trois mois d’embonpoint et 
enfin de trois mois de fatigue. L’accouchement se déroule sous l’œil attentif de la sage-
femme dans la tente de l’accouchée. Si un garçon voit le jour, le père sacrifie un mouton. Le 
gigot est destiné à nourrir le clerc et les hommes du douar. Ces derniers font des offrandes 
aux parents. L’épaule, qui est offerte à la sage-femme par la mère, est apprêtée et consommée, 
puis ses os sont enduits de henné et jetés dans le fond d’un ravin. Au quatrième jour de sa 
naissance, l’enfant est conduit à un marabout, qui lui rase la tête, frotte celle-ci d’épices et 
lui trace une raie de cheveux médiane, partant du devant vers l’arrière. 
 
Par ailleurs, dans le texte Ce que font les femmes à la maison, Brunot (126) décrit 
le quotidien de la fillette de Rabat : toute jeune, elle joue à la poupée en chiffon, 
confectionnée par sa mère ; un peu plus grande, elle apprend certaines sourates et à faire la 
prière chez une institutrice coranique. Cette dernière, ne lui apprend ni à lire ni à écrire, 
comme répertorié dans la note 2 :  
Ce n’est pas un msid analogue à celui des garçons : la maîtresse de Coran 
reçoit les enfants chez elle ; ses élèves sont de fillettes et de tous petits 
garçons. Elle n’enseigne ni à lire ni à écrire, car on craint toujours qu’une 
femme lettrée ne profite de son savoir pour entretenir des correspondances 
coupables. La maîtresse coranique se contente de faire apprendre par cœur, 
quelques sourates. Les enfants restent peu de temps chez elle (Brunot, 127).  
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Une fois plus grande, la fille apprendra un métier sous l’œil attentif d’une maîtresse 
ouvrière.  
 
Au-delà de la description normale du quotidien des filles, Brunot insinue que 
l’enseignement des filles chez les Marocains n’est pas encouragé, car il peut être la cause 
d’« entretenir des correspondances coupables ».  
 
Dans le texte Le pain et les mets (composés avec de la farine), Loubignac (319), 
sans préliminaire, définit sous forme de lexique différents pains de la région de Zaër (harcha, 
mkhemmra, deffana, rfissa, etc.).  
 
Le texte Les métiers de femmes se situe de plein pied dans la lignée des textes qui 
traitent du rôle économique de la femme citadine. (Brunot, 181). Selon Brunot, les femmes 
font soit de la tapisserie ou de la broderie, suivant de leur rang social : les femmes d’origine 
bédouine vont tisser des tapis et des jellabas alors que les femmes citadines vont 
confectionner des filets de dentelles portant l’appellation de randa, certainement à cause de 
leur origine andalouse. Autant chez la maîtresse-coranique que chez la maîtresse-brodeuse, 
quand la petite fille commence la broderie d’un coussin, sa mère doit verser une « redevance » 
à la maîtresse, ainsi que fournir pains de sucre et thé aux apprenties. Brunot (182) relate que 
les machines à coudre ont tendance à remplacer les apprenties couturières chez la maîtresse-
couturière. Les fillettes apprennent alors à coudre et à broder grâce à leur mère ou aux 
femmes de leur père. 
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Le texte Le tatouage vient démontrer que le tatouage est de mise à Zaër. Ce tatouage 
est diffèrent chez une jeune fille, femme, homme ou les gens du Makhzen (Loubignac, 276). 
Il est effectué par une femme, qui emploie pour cela la suie et une aiguille fine comme suit :  
Elle mêle la suie à sa salive dans la cuiller en bois, place l’enduit sur 
la peau de la femme à tatouer, forme le dessin à l’aide de la pointe du 
petit fuseau, puis pique avec l’aiguille fortement, jusqu’à que le sang 
coule et s’incorpore à la suie (Loubignac, op. cit., 277).  
La guérison se déroule sur deux semaines et le résultat est de couleur bleu foncé.    
 
Dans les textes précédents, la femme bédouine ou citadine est décrite de l’intérieur et 
de l’extérieur par des hommes français et marocains. Certes, la femme joue un rôle social et 
un rôle économique précis dans la société, mais ses rôles sont de facto déterminés par la 
mère, la famille patriarcale et la société. Elle vit dans un carcan, prisonnière des traditions et 
de la religion. Son rôle de mère, relaté par Brunot et Loubignac, ne ramène aucune 
information nouvelle. Il est bien aisé de constater qu’elle tombait enceinte, accouchait à la 
maison et allaitait son bébé, comme toute mère du monde. Ce qui est difficile à croire, c’est 
qu’il lui était interdit d’étudier et de choisir son métier, et ce par une autorité patriarcale 
conférée par la société. L’insinuation de Brunot entre enseignement et débauche de la fille 
ne fait que renforcer ce sentiment d’exclusion que subissait la Marocaine de la part des 
hommes. Pour ce qui est de son attachement aux croyances en des forces magiques et 
invisibles, incarnées dans des êtres religieux, il vient déstabiliser les fondements religieux 
musulmans de la femme, qui se trouve perdue, voire sans identité. De ce fait même sa 
vulnérabilité, son irrationalité et son manque de jugement l’ont rendue une proie convoitée 
par les Français. Des cartes postales, mettant en avant-scène des femmes marocaines, étaient 
distribuées en France et en Europe. L’ouvrage Bousbir : La prostitution dans le Maroc 
colonial (Mathieu et Maury, 2003) éclaire sur la situation de la femme marocaine pendant le 
protectorat.  
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Cet ouvrage, édité et présenté par l’ethnologue Abdelmajid Arrif, détaille les « joies 
de l’exotisme » organisé dans le quartier de Bousbir à Casablanca. L’enquête 
ethnographique, conduite pendant les années 50 par deux médecins Jean Mathieu et P-H. 
Maury, échappe aux « normes coloniales » observées dans beaucoup d’ouvrages qui ont vu 
le jour pendant cette période sous la bannière de l’IHEM, selon Arrif. Cette enquête, 
poursuivit-il, révèle la manipulation du corps de la femme et son contrôle. Quoique que 
l’enquête justifie cette débauche par un fait économique : la pauvreté, il ne reste pas moins 
que ce fait social était réglementé par les autorités françaises. Ces filles, propriété française 
et attraction notable touristique, subissaient contrôle sanitaire et inspection de la police. En 
fait, cette enquête s’inscrivait comme faisant partie d’une enquête plus vaste, menée par 
Robert Montagne (1952). À la lumière de laquelle l’ouvrage Naissance du prolétariat 
marocain a vu le jour. Les auteurs décrivaient autant la vie sociale, matérielle et sexuelle de 
la prostituée, illustrée de récits de vie, de données statistiques et de photographies.  
7.3.3 Croyances primitives 
Le texte Le mauvais œil, décrit par Brunot (98), s’attarde sur cette croyance 
orthodoxe. Toutefois, le mauvais œil semble être confondu, d’après Brunot, avec la croyance 
aux génies chez les indigènes.  
 
La superstition des Marocains a fait l’objet d’études ethnographiques de la part de 
Français pendant le protectorat. Henriette Willette (c1931) en a produit une, intitulée 
Superstitions et diableries arabes. À titre d’introduction dans l’avant-propos, Wilette écrit : 
Le grand mal qui sévit dans le peuple marocain, c’est l’ignorance. Et, cette 
ignorance est entretenue par les talebs, c’est-à dire les sorciers. Ils sont les 
maîtres de toute la population. Ils la dominent. Ils pérorent, prétendent 
connaître tous les secrets de la terre et du ciel, et gardent une attitude hautaine 
vis-à-vis de ceux qui viennent les consulter. Autant ceux-ci sont humbles, 
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autant ils ont d’arrogance. […] Donc, le Taleb est Roi. […] Que ce soit pour 
le bien, que ce soit pour le mal, il y a des remèdes, des talismans, des philtres, 
des onguents, des amulettes. Certes, les Arabes riches et instruits (car il y a 
des Arabes instruits, et j’en connais) s’adressent, maintenant, lorsqu’ils sont 
malades, à nos médecins, et ils sont les premiers à admirer la science de ceux-
ci.    
 
La superstition décriée au Maroc est rattachée, d’après Willette, à l’ignorance des 
gens. Les instruits marocains, quant à eux, apprécient mieux la science des médecins français. 
Car les Français s’appuyaient sur des méthodes rationnelles pour la guérison des malades, 
contrairement aux Marocains. La thématique qui va suivre incarne cet état de fait.  
 
7.3.4. Maladies 
Brunot (101) précise dans le texte La fièvre typhoïde, à la note 1, que les maladies 
chez les indigènes portent des appellations selon les effets et non leurs causes. Selon lui, une 
confusion est relevée quant à la compréhension de la nature des maladies. La personne 
atteinte d’une fièvre typhoïde est soignée avec des plantes naturelles, notamment le thym et 
le citronnier, en suivant la méthode traditionnelle suivante : le thym est bouilli dans une 
marmite remplie d’eau et la vapeur est utilisée pour faire transpirer le patient. Ensuite, la tête 
du malade est recouverte de feuilles de citronnier, et dès que sa sueur devient froide, il est 
réputé guéri.  
 
 
Par ailleurs, l’état grippal, décrit par Brunot (103) dans son texte La grippe, se traduit 
par des courbatures, la chair de poule et le goût amer de la nourriture. Pour traiter la grippe, 
le soir, le malade prend une soupe d’aromate et s’enduit la tête, le ventre et les articulations 
d’huile d’olive. Après des fumigations de lavande, il est couvert de plusieurs couvertures qui 
vont le faire suer.  
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Quant au texte La saignée chez les femmes, il met au jour la pratique à laquelle les 
femmes ont recours au printemps (Brunot, 174). La sage-femme est convoquée pour faire la 
saignée sur plusieurs femmes réunies. Elle ouvre la veine radicale et le sang jaillit dans un 
bassin de cuivre jaune. Ensuite, la femme « entaillée » mange un œuf avec du sel et du cumin 
et boit du bouillon pour se donner des forces. Un jeu de tambourin et des chants 
accompagnent l’événement. La saignée, ou phlébotomie, est une technique consistant à 
prélever du sang du système circulatoire par une ponction veineuse à l’aide d’une aiguille. 
C’est une pratique courante à l’époque pour traiter certaines affections hématologiques 
comme l’hypertension ou le rhumatisme. 
 
Brunot décrit donc des méthodes traditionnelles de guérison des maladies, de la 
grippe ou de la fièvre typhoïde, en montrant l’ignorance des Rbati qui pratiquent des 
méthodes archaïques de guérison, cas de la saignée des femmes par exemple.  
7.3.5 Coutumes 
La majorité des coutumes marocaines ont un fondement religieux et le rituel qui les 
entoure est en lien avec la religion et la tradition.  
 
Brunot dans le texte Les funérailles soutient à la note 1, page 104, que sa     
« description […] des funérailles vaut pour toutes les villes marocaines occidentales ». Le 
rituel de la préparation du moribond à quitter ce monde se fait à la façon musulmane. Son 
corps est orienté vers la Mecque, son index est dressé vers le haut et la profession de la foi 
musulmane lui est rappelée constamment. Ensuite, des récitations du Coran ont lieu, jusqu’à 
ce que dernier ait le hoquet, alors on lui tire le gros orteil afin que ses yeux se ferment et on 
l’enroule dans un drap blanc. Puis, on le lave, lui fait ses ablutions, l’habille, prie pour lui, lit 
des versets de Coran et, après les adieux de son entourage, on l’enterre. Sur sa tombe, on 
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récite le Coran, ainsi que des louanges au prophète et on distribue aussi des figues sèches aux 
pauvres et aux tolbas (105). Brunot dans sa qualification de « villes marocaines 
occidentales » trahit ce désir de voir le Maroc libéré de l’appartenance orientale et prêt à 
embrasser les valeurs occidentales. Le rituel des funérailles traditionnel et religieux contraste 
donc avec la modernité des villes.  
 
Dans le texte La mort, Loubignac (287) fait état aussi des funérailles dans la région 
de Zaër. Si le rituel de lavage, ablution et enterrement est similaire à celui dépeint par Brunot, 
l’élément marquant dans cette région réside dans le fait que le mort passe la nuit avec de 
l’orge, placé à proximité de la tête à l’intention de l’Archange. L’Archange se présente sous 
la forme d’un agneau blanc si, dans l’au-delà, son sort est heureux ou sous la forme d’un 
chien noir si c’est le contraire. Ce chien noir disperse, par ailleurs, l’orge dans toute la pièce. 
Ce qui démontre encore la superstition des Marocains et leur conceptualisation imaginaire 
de l’Archange. 
 
Sur un autre registre, le texte La cuisine à Rabat répertorie les ustensiles (Brunot, 
120). Il s’agit des ustensiles de cuisson, de blutage, de feu ou de lavage. Brunot nous informe 
que ceux de cuisson sont en terre comme le couscoussier, la marmite et le plat, ou en cuivre, 
tel le pot et le chaudron. Pour le lavage, les Rbati se servent des tamis à fond de tiges de jonc 
ou de soie, des récipients de sparterie et le crible, alors que les ustensiles pour le feu sont 
sous forme de braseros (majmaar). Le lavage se fait grâce à une auge de bois, un baril, un 
petit chaudron en cuivre pour bouillir l’eau, etc. Pour l’eau de lavage, Brunot (120), dans ses 
notes 2 et 3, expose ce qui suit :  
 
2. Le plus souvent, on opère de la façon suivante : on laisse séjourner de la 
cendre dans le pot de l’eau pendant une quinzaine de jours; puis, au moment 
de la lessive, on met la cendre dans le couscoussier; l’eau déjà chargée de 
potasse est alors versée sur le couscoussier et tombe goutte à goutte dans la 
jarre ; c’est avec cette eau, dite de lian, que l’on fabrique le savon en y ajoutant 
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de l’huile. On commence aussi à se servir pour la lessive de cristaux de soude, 
suda.  
3. L’hiver, on fait également, la lessive de cette façon : mais le plus souvent 
on se contente d’utiliser du savon et de l’eau de pluie; c’est pourquoi l’on voit 
les femmes recueillir l’eau pluviale dans des jarres et des baquets.  
 
Ce passage souligne l’archaïsme des ustensiles de cuisine, sur la manière rudimentaire du 
lavage des vêtements à Rabat, ainsi que la débrouillardise des femmes.  
 
Dans le texte Le kif et le tabac, si le kif, fleur du chancre, est fumé par les Marocains, 
c’est uniquement sous forme de mélange avec le tabac. Quant au dosage, selon Brunot (161), 
il se fait adéquatement, car les excès autant de kif et que de tabac sont à proscrire. Le premier 
en excès est nocif pour la santé, puisqu’il provoque « une ivresse lourde et persistante » et le 
second en abondance assomme le fumeur. Selon Brunot, la culture du tabac et du kif ne se 
faisait pas dans les régions soumises au Makhzen. Leur achat et leur vente étaient assurés par 
des concessionnaires du monopole et quiconque osait produire du tabac ou du kif était 
passible d’une lourde amende, avec destruction de sa récolte. De toute façon, précise Brunot 
dans la note 1 (162), de plus en plus de Marocains abandonnent la consommation du kif en 
faveur du tabac pour suivre l’exemple des Européens et des Algériens musulmans.  
 
Par ailleurs, d’autres consommateurs de hachich, feuille ou graine du chancre, en 
achètent à l’entrepôt du monopole du tabac, enveloppé dans un papier. Loin des regards pour 
bien jouir de sa solitude, le consommateur mâche le hachich en feuille, accompagné d’eau 
ou en mélange sucré dit ma’joun, formé de tête de chancre, d’eau et de beurre ou de tête de 
chancre, de miel et d’épice, qui sont cuits une nuit entière sur un feu doux.  
  
Le kif et le tabac sont un fléau indéniablement présents dans la société marocaine 
d’autrefois et d’aujourd’hui. Une enquête conduite en 2003 par le gouvernement du Maroc 
et l’Office des Nations Unies contre la drogue et le crime (ONUDC) retrace ses fondements 
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profonds dans son Annexe 1. D’après les historiens, ses origines remontent au XVe siècle 
avec l’immigration arabe dans la région de Kétama dans le Rif central. Le roi Moulay Hassan 
(1873 – 1894) avait permis la culture du cannabis dans cinq douars de Kétama et de Beni 
Khaled (région de Senhaja). Au XXe siècle et précisément en 1912, lors de la séparation du 
Maroc en deux zones, l’Espagne a appuyé sa culture. Par ailleurs, en 1906, lors de la 
conférence d’Algesiras, le monopole des achats et ventes du tabac et du cannabis au Maroc 
est passée sous la tutelle de la Régie Marocaine des Kifs et Tabacs, une compagnie 
multinationale à capitaux français, dont les sièges étaient à Tanger et à Casablanca. Dans son 
premier siège, le cannabis et le tabac étaient transformés et dans son second siège, le kif était 
traité. La Régie avait le monopole des négociations avec les paysans et le contrôle des terres 
destinées à la culture. Ceci confirme les propos de Brunot, sur le monopole, qui était entre 
les mains de la Régie, de nom marocain, mais d’appartenance française. De plus, Brunot 
insiste sur la supériorité des Français et le désir des Marocains de les imiter.  
 
Dans le texte Le septième jour de la noce, d’après Brunot, la famille de la mariée 
envoie avec des portefaix des plateaux contenant gâteaux au miel, gimblettes et vermicelles 
arrosées à la sauce d’agneau. À partir de dix heures du matin, les invités, tous des hommes, 
se présentent chez le fiancé pour déguster ces mets (Brunot, 135). Quand ils veulent quitter, 
les amis du mari commencent à soulever les invités un par un, excepté les chérifs et les 
personnes âgées. Les femmes à l’étage, qui suivent le spectacle, lancent un anneau de pied 
ou un bracelet pour délivrer la personne soulevée. Après, l’intendant de la fête demande à 
chacun de payer sa rançon avant de quitter. Cet argent servira à une soirée de plaisir nocturne 
pour les célibataires.  
 
En plus de la tendance des Marocains à faire la fête et déguster les mets, Brunot 
souligne la superficialité des jeux, qui se déroulent entre les hommes, et surtout l’exclusion 
des femmes. 
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Dans le texte colligé par Loubignac Le mariage dans la région de Zaër, l’union d’un 
couple se concrétise à la lumière d’un préliminaire, soit de la demande en mariage par le 
prétendant, qui se fait par personne interposée, parent ou autre (Loubignac, 287). Comme le 
mariage est une affaire de famille, le choix de l’épouse incombe aux parents du marié s’il est 
jeune ou à lui-même s’il est plus âgé. Les parents de la fiancée peuvent accepter la demande 
en mariage ou la refuser. S’ils acceptent, ils demandent une dot et le père peut exiger que 
l’époux conduise l’épouse sur le champ au sein de sa famille, après la célébration du mariage. 
Si le mari n’est pas prêt, la consommation du mariage ne se fera que lorsqu’il offrira un 
trousseau pour sa femme et ramènera les épices usuelles. Quand le mari est aisé, il présente 
au beau-père, en plus, un turban, une paire de chaussure et une tunique.  
 
Tel que relaté par Loubignac, l’avis de la fiancée ou son consentement n’est pas 
souligné. Il s’agit ainsi d’un mariage arrangé, imposé ou forcé. Il s’avère évidemment que le 
mariage est une institution socioculturelle, dont le pouvoir est aux mains des parents, qui 
décident et conviennent des modalités du mariage. Les raisons économiques et politiques 
entrent sans aucun doute en jeu, l’histoire en est témoin. De plus, dans les régions du Maroc, 
un arrangement de mariage est généralement scellé par un pacte de conservation, de 
préservation et de transmission des coutumes et des valeurs qui lient une caste, Loubignac 
n’en fait pas état.  
  
Dans le texte La coupe des cheveux chez les enfants Rbati, Brunot mentionne que 
chaque coupe se faisait selon une base totémique, mais avec le temps, la symbolisation à des 
forces extérieures a diminué (167). Brunot nous apprend aussi que les coupes étaient très 
variables : raser les cheveux, par exemple, était monnaie courante, mais d’autres coupes 
étaient possibles, telles que laisser une crinière et une corne, deux cornes et une crinière, une 
corne uniquement, ou autre, fluctuait suivant les familles, leur rang social et la région habitée.  
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Ce texte démontre la diversité des coupes de cheveux des enfants et surtout 
l’influence des origines totémiques. Nous notons encore la référence aux croyances de forces 
extérieures des Marocains, ce qui va à l’encontre des préceptes de l'islam.  
 
D’un autre registre est le texte La composition pécuniaire (dia). En effet, 
Loubignac (273) relate que lors d’un litige simple entre deux individus, non réglé à l’amiable, 
les notables (jmaa) interviennent pour trouver un arrangement. Cependant, si le malentendu 
est grave et aboutit à des blessures ou à une infirmité, la procédure est différente. Dans les 
deux cas, le blessé reçoit de la part de l’autre le remboursement de tous les frais liés à la visite 
des gens à son domicile. Pour le second cas, le coupable lui verse une demi-dia, soit une 
offrande monétaire expiatoire. Une dia est estimée au prix de sang, elle est de douze cents 
réaux, dont les deux tiers sont versés en nature : animaux et un tiers en espèces. Lorsqu’une 
personne commet intentionnellement un meurtre, elle doit fuir, ainsi que sa fraction, car si 
quelqu’un de sa fraction est pris, la famille du mort peut se venger. Un membre de la fraction 
riche peut verser deux cent réaux à titre d’absolution pour revenir au bled. Quand il s’agit 
d’un meurtre dans la même fraction, le tueur n’a d’autre issue que de fuir. De manière 
générale, des négociations peuvent avoir lieu pour acquitter d’une manière ou d’une autre le 
coupable ou sa fraction. En fait, les notables traitent cas par cas selon le problème en question.   
 
Nous assistons à une organisation autonome du système judiciaire, car les bédouins 
administrent leur propre justice et vivent selon leurs propres règles. Ces règles sont observées 
et respectées par tout le monde. En dépit de cette organisation tribale gouvernée par un comité 
de notables, cela démontre que Zaër, quoique proche des grandes cités, ne suit en rien les 
règlements de justice préétablis par le Makhzen.  
 
Dans la même veine est le texte Le pacte de Tata (Loubignac, 294). Toujours à Zaër, 
deux tribus voisines établissent un pacte qui consiste à créer des alliances entre tribus, mais 
aussi entre individus. Ce pacte marque une trêve des hostilités et des guerres entre les camps. 
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Il permet entre les deux tribus ou deux individus une alliance face à tout ennemi. Le 
« parrain » de ce pacte est le garant de la cordialité entre les membres de l’alliance. Le pacte 
est souligné par des échanges et des invitations entre tribus alliées et entre individus jumelés 
(Loubignac, 291). Il faut savoir que le mot « tata » est d’origine berbère et l’expression « faire 
Tata » signifie « sceller un pacte ».  
 
Il s’agit là d’une organisation sociétale et politique émanant d’alliances entre tribus. 
Cette organisation ancestrale échappe à tout contrôle et caractérise un danger pour la France. 
Dans son chantier de pacification, la France tiendra, certainement, compte de cette 
information de taille.  
 
Par ailleurs, contrairement aux textes précédents des auto-traducteurs dont la 
subjectivité est palpable, plusieurs textes sont objectivement descriptifs et donnent des 
informations d’ordre ethnographique sans jugement de valeur. Les auto-traducteurs 
respectent le contrat avec leur employeur, qui est celui du renseignement sur l’indigène. Ci-
après certains textes :  
 
Brunot (111) relate dans La culotte que vers l’âge de six ou sept ans, l’enfant 
commence à porter une culotte. Cette pratique n’est pas généralisée dans toutes les familles, 
mais exclusive aux familles « qui prennent un soin tout particulier et même excessif des 
enfants au point de vue matériel comme au point de vue moral » (111). Pour le reste des gens, 
la culotte est mal vue, car elle est synonyme d’invitation aux propositions malhonnêtes. 
Brunot n’étaye pas ses propos quant à cette contraction énorme sur la symbolisation de la 
culotte.  
 
Dans le texte Le turban, Brunot mentionne que le turban est un objet qui différencie 
une personne normale d’un caïd, cadi, cheikh (chef de village, de fraction ou de confrérie), 
alem (savant), homme du Makhzen, etc. (112). Plus le turban est volumineux, nous confie-t-
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il, plus la personne a un rang social important dans la société et est digne de respect. Brunot 
déclare que c’est une coutume fort répandue dans le milieu musulman. Cet élément vient 
éclairer sur le rang social des personnes influentes dans la société et qui sont identifiables par 
leur turban. 
 
Par ailleurs, le texte Le thé (Brunot, 115) fait état de la préparation du thé chez les 
Rbati, qui se fait d’une manière presque religieuse par une personne respectable. Le thé est 
offert aux convives dans des verres propres. Par politesse, les convives ne doivent pas boire 
plus de trois verres. Selon Brunot, la tradition de boire le thé a été introduite deux siècles 
plutôt et n’a été répandue qu’au milieu du XVIIIe siècle. Brunot nous explique aussi que 
parfois, pour parfumer le thé, on place dans la théière de l’ambre dans un porte-ambre, 
fabriqué généralement par un bijoutier juif, métier exclusif aux Juifs ou à de rares Chleuhs 
(Berbères).  
 
Le thé incarne ainsi une tradition ancienne qui perdure de nos jours. Il s’agit d’une 
activité sociale partagée en famille ou entre amis. Le thé n’est pas offert à des heures fixes 
comme c’est le cas en Angleterre, mais se boit en tout temps et dans tous les milieux. Les 
Marocains discutent et échangent autour d’un thé, un élément rassembleur et un événement 
festif.  
 
Brunot (133) raconte, dans le texte La Nbita (Réjouissance à l’occasion du 
transport du trousseau de la fiancée), que lors de la célébration d’un mariage, un jour ou 
deux avant la nbita, le fiancé envoie une délégation d’amis au souk pour inviter les gens du 
bled. Le soir venu de l’invitation, chants, danses et distribution de gâteaux et du thé ont lieu 
dans la maison où se déroule la noce, suivis par une remise de gratifications aux musiciens, 
un souper et enfin le transport du trousseau de la fiancée vers la maison nuptiale. Lorsque les 
gens se présentent à la porte du fiancé avec le trousseau, aux sons du tambour et du hautbois, 
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le rituel de la gratification se fait à nouveau par un crieur public et l’argent ramassé est remis 
aux hautboïstes. Ensuite, la foule se disperse.  
 
L’auteur, dans la note 7, fait remarquer que la gratification des musiciens tend à 
disparaître et que les gens traitent à forfait avec les musiciens pour ne pas imposer à leurs 
invités de faire des dons et ainsi les mettre mal à l’aise. Cette description rejoint celle de 
plusieurs événements, notamment ceux se rapportant aux rituels entourant un événement 
familier particulier. L’histoire décrite dans le texte qui suit souligne aussi l’esprit festif des 
Marocains.  
 
Par ailleurs, la coupe des cheveux d’un bébé de quarante jours est détaillée dans le 
texte La première coupe des cheveux (Brunot, 175). Selon ce texte, musiciens ou chanteurs 
donnent leur prestation en présence du coiffeur et des convives et ce, chez les parents du fêté. 
Le coiffeur rase la petite tête en l’humectant et la savonnant. Les convives, aspergés à l’eau 
de fleur d’oranger, savourent, pendant ce temps, différents mets. Ensuite, les hommes quittent 
la maison du fêté ou de la fêtée et les femmes y poursuivent la fête deux ou trois jours. En 
fait, toutes les occasions sont bonnes pour se rassembler, partager et se divertir.  
 
Ce texte souligne l’organisation sociétale à Rabat et les valeurs relationnelles qui 
existent entre les personnes, dont le rapprochement, la concertation et l’union.                                         
 
7.3.6 Réalités socio-économiques 
Dans le Texte des Béni Zeroûâl (N° 1), Lévi-Provençal (1931, 149), au moyen d’un 
récit à mi-chemin entre la réalité et la fiction, décrit comment un chérif a pu se prévaloir d’un 
rang social élevé chez les Béni Zeroûâl. Lévi-Provençal précise d’abord le fait que le saint 
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Moûlâï Boû-Chtâ, ayant remis au chérif Sidi Ahmed ech-Charîf el-Filali63 un filet plein de 
feuilles de palmier-nain, lui demande de marcher et de s’établir dans un endroit où il aurait 
l’aide des habitants pour tresser des cordelettes avec ces feuilles. Les Béni Zeroûâl l’aidèrent 
donc dans sa tâche et lui octroyèrent le titre de maître d’école dans une mosquée. Ensuite, 
l’histoire commence un jour de souk : le chérif y alla avec ses élèves. Puis, l’un des élèves 
vendit au boucher de la laine. Ce dernier refusant de le payer, le chérif prit sa défense en 
tabassant le boucher. À la suite de cet événement, le chérif fut honoré, marié à une fille du 
douar et devint même propriétaire terrien. Il était de coutume que pour toute expédition, les 
Béni Zeroûâl sollicitent le chérif ou sa lignée pour prendre les commandes du convoi. Sa 
descendance s’est, en fait, installée dans plusieurs villages, tel que le village d’Oûddka64.  
 
Aussi, dans la même veine, l’auteur, nous informe qu’au sommet de Djebel 
(montagne) Oûddka se situe une mosquée, qui rappelle l’événement du « jour emprunté », 
soit la péripétie d’une vieille femme qui injuria le mois de mars à cause de la sécheresse 
intense qui sévissait chez les Jbala. Aussitôt la pluie descendit à flot et tua la vieille dame. 
Depuis, mars a emprunté un jour à février. Lévi-Provençal (151) dans la note 1 donne des 
éclaircissements quant à cette histoire qui, nous apprend-il en s’appuyant sur certaines 
publications, a résonnance aussi chez les Arabes et les Berbères. Ce texte est davantage 
emprunté à l’irréel qu’au réel, qui rejoint le propos tenu par Gérard Toffin dans l’article : 
Écriture romanesque et écriture de l'ethnologie  
Dans le langage courant, le discours scientifique se distingue du récit 
romanesque par son souci d'exactitude et de vérité. Il permettrait de distinguer 
                                                 
63 Lévi-Provençal s’appuie sur deux références pour étayer le nom et la provenance du chérif, soit sur les Chorfa 
Filâla et Djilâla de Fès, publié par Salmon dans les Archives marocaines en 1905, ainsi que sur le document 
rédigé par ‘Abd es-Salâm ben et-Tayyîb el-Qâdiri en 1308 (date en hégire qui est l’équivalent dans le calendrier 
grégorien à 1890) sous le titre : ed-Dorr es-sani (sic.) fi ba’d man bi-Fâs min âhl en-nasab el-hasani (Le rôle 
prestigieux que jouent certains Fassi de descendance « hassani » - Notre traduction ).  
 
64 Selon Lévi-Provençal, le nom Oûddka est par ailleurs emprunté à une femme qui a trompé son mari et dont 
l’histoire s’est répandue dans le voisinage. 
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le vrai du faux et rejetterait la narrativité littéraire dans les régions irréelles de 
la fiction et de l'affabulation (Toffin, 1989, 34-49). 
 
Dans le Texte des Béni Zeroûâl (N° 2), Lévi-Provençal (149) discute du nouvel an 
et s’étonne que cette coutume chrétienne soit observée par les Jbala, qui vont, ce jour précis, 
à la chasse ou dans les champs arracher des racines fraîches de palmier-nain. Les Jbala 
célèbrent aussi la « Mort de la Terre », date du début de l’été, soulignée par la visite des saints 
avant de commencer la moisson. Ensuite vient la fête « des parcours » au moment des labours. 
Celle-ci démarre par la préparation d’une pâte feuilletée qui est placée sur la tête des bœufs 
et que les Jbala mangent après. En après-midi, les femmes font frire des beignets, qui sont 
mangés dans la mosquée par tous les gens de la tribu. La visite des saints se fait en tout temps 
et est marquée par un sacrifice sur le tombeau du saint, des prières et un partage de repas, des 
chants et de la danse.  
 
Outre, le monde chimérique où sont plongés les Jbala dans leur quotidien, l’auteur 
souligne la célébration du nouvel an, tradition qui trouve son essence dans la chrétienté.   
 
Nous découvrons dans le texte Le jardin des habous que certains jardins sont la 
propriété des habous et sont loués à l’année, directement par l’administrateur des habous 
(Brunot, 184-185). La moitié du prix convenu est versé au début et l’autre moitié à la fin du 
bail, nous apprend Brunot. Le locataire embauche un métayer et lui fournit des bêtes pour la 
noria65, ainsi que les graines. Ce dernier est payé à même la récolte, soit sa moitié. Le travail 
du jardin incombe donc au métayer, qui prend, au besoin, des ouvriers, mais surtout un garçon 
pour surveiller l’animal qui actionne la noria. Il recommande à son disciple de ne pas 
s’arrêter ni de trop parler à la bête, qui va s’habituer au son de sa voix et s’arrêter. Si l’enfant 
ne respecte pas les directives, son maître le frappe. Lorsque la récolte est prête, le crieur 
                                                 
65 Moulin à eau. 
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public annonce sa mise aux enchères en précisant la date, l’heure et l’endroit, toujours à 
l’entrée de la mosquée en face du bureau des habous.  
 
Dans ce texte, Brunot met en lumière la convention de travail dans le jardin des 
habous, l’exploitation des jeunes enfants et surtout la brutalité des Marocains. Cette brutalité 
est aussi décrite par Brunot (188) dans le texte suivant : Le voyage de Rabat à Casablanca.  
 
Ce voyage se faisait à dos de mules et à chaque « station » ou douar, le passage était 
barré par des brigands. Pour poursuivre son chemin, le voyageur devait payer un droit de 
passage. Si ce droit n’était pas acquitté, le voyageur se trouvait dépouillé de ses habits. Avant 
le protectorat, nous apprend Brunot, le Makhzen avait instauré des règles de protection des 
voyageurs. Cependant,  
cette organisation, excellente en principe, fut viciée par l’avidité bien connue 
des Marocains : elle servit non plus à protéger, mais à exploiter les voyageurs 
(Brunot, 188). 
 
Brunot aborde dans ce texte le rôle du Makhzen et insiste sur l’anarchie qui règne 
dans le pays, ainsi que sur le manque de sécurité. Dans le texte qui va suivre, l’accent est mis 
davantage sur la corruption dans le système juridique.  
 
Brunot (190) nous informe, dans le texte L’homme à la glace et l’homme au mulet, 
qu’il s’agit d’une histoire véridique devenue une légende. L’histoire fait référence à un procès 
qui traînait en longueur devant un cadi. La veille du procès, l’une des parties est allée offrir 
une belle et grande glace au cadi. L’autre partie, ayant eu vent de l’affaire, offrit au cadi un 
mulet. Le lendemain, le cadi donne sa décision en faveur de la seconde partie. Il s’ensuit 
l’échange au tribunal suivant : 
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L’homme à la glace, s’adressant au cadi, s’écria :  
• Le droit apparaît dans la glace!  
• Le mulet a mis le pied sur la glace, répondit le cadi, et l’a brisée 
(Brunot, 190). 
 
La dernière réponse : « Le mulet a mis le pied sur la glace et l’a brisée » est devenue 
un proverbe et est citée lors d’événements semblables. 
 
Par ailleurs, dans le texte Condition des esclaves, Brunot (195) se penche sur la 
traite des esclaves, qui se déroulait dans un petit fondouk, nommé berka. L’acheteur demande 
au courtier de la berka de choisir pour lui un esclave, qui doit le suivre chez lui pour un essai. 
Si le travail de l’esclave est satisfaisant, l’acheteur revient à la berka pour s’acquitter de son 
prix et de celui de l’amina, femme honnête désignée par le cadi pour garder les femmes-
esclaves chez elle. Dès l’arrivée de l’esclave dans la maison de son maître, on lui attribue, 
s’il n’en a pas, un prénom réservé aux esclaves. La femme esclave travaille à l’intérieur de 
la maison et s’attèle aux tâches ménagères, tandis que son homologue homme est confiné au 
travail extérieur. Par ailleurs, le maître veille à la nourriture et à l’habillement de ses esclaves. 
L’esclave homme est fort méprisé de son maître, contrairement à la femme esclave, qui jouait 
un rôle important dans la société marocaine, si nous en croyons Brunot. De plus, la femme 
esclave est fort prisée par les hommes bourgeois ; une descendance métissée est nombreuse 
au sein de la bourgeoisie de Rabat, ce qui répercute, enchaîne Brunot, sur la mentalité 
générale de la race. De plus, la femme esclave, de croyance soudanaise, propage son penchant 
pour la sorcellerie aux enfants qu’elle élève, aux personnes âgées dont elle s’occupe ou aux 
femmes qu’elle sert. De ce fait, Brunot déduit qu’« ainsi se crée une religion pour femmes, 
qui n’a de musulman que le nom ». 
 
Brunot nous apprend le rôle joué par les esclaves en général à Rabat, et 
particulièrement celui de la femme esclave. Cette dernière, dont le pouvoir est indéniable, 
était utilisée pour assouvir le plaisir de l’homme bourgeois, procréer, aider aux tâches 
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quotidiennes, etc. Cependant, elle était cause, selon Brunot, de perdition de la foi musulmane 
chez les femmes marocaines.  
 
Les labours est un texte qui détaille la saison des labours dans la région de Zaër 
(Loubignac, 297). Selon l’auteur, au commencement du labour au mois d’octobre, le crieur 
proclame que personne ne doit labourer avant les autres, sinon Allah rendra sa charrue 
indocile ; il fixe aussi la date du commencement. Ce jour-là, le labour débute chez la tribu 
des Oulad Yahia, car ils sont de bons augures, précise Loubignac. Chacun se met à la tâche 
sur ses terres.  
 
Le labour va démarrer à la partie inférieure et limitrophe de la parcelle, lorsque le 
paysan verse une gamelle d’orge en prononçant :  
Sors! Délimite! Bénédiction sur l’Envoyé de Dieu! Maudit sois-tu, Ô Satan 
impie! (Loubignac, 298) 
et fait rompre un pain azyme (harcha) sur la charrette en criant : « Au nom du Seigneur! 
Reposons-nous sur Lui! Toute provende vient de Lui! » (Loubignac, 298). Si l’attachement 
aux coutumes ancestrales pour les méthodes de labour est apparent dans ce texte, la 
superstition fait encore surface sous la plume de Loubignac dans ce texte.  
 
Dans un registre objectif démontant une rigueur scientifique et un respect au contrat 
du donneur d’ouvrage sont tous les textes qui vont suivre : 
 
Lévi-Provençal (153) aborde le texte La Fabrication des ceintures de laine dans 
la tribu d’el-Jaïa. Il y relate que le maître tisserand se pourvoit de la laine en chaîne et en 
trame du souk, du coton noir et blanc de Fès, ainsi que du bois de campêche, de l’alun et du 
tartre. Les fils noirs et blancs de laine lui servent à tisser la ceinture sur un métier, puis la 
ceinture est plongée dans un premier chaudron bouillant, contenant de l’eau, du tartre et de 
l’alun, puis un deuxième chaudron où il y a de l’eau et des feuilles de Aoûd ech-char (arbuste 
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de malheur) et finalement dans un troisième chaudron plein de bois de campêche noir et de 
bois de campêche rouge. Une fois la ceinture égouttée, elle sèche au soleil. Cette ceinture 
servira à entourer la taille des femmes Jebli, alors que les femmes bédouines de l’A’roübîya 
portent des ceintures de soie ou de laine tressée.   
   
Par ailleurs, le texte Le marché aux bestiaux vient nous éclairer sur le commerce 
des animaux à sabots d’équidés (Brunot, 155). Selon Brunot, sur ce marché, bœufs et 
moutons sont mis en vente à partir du samedi après-midi, chevaux et mulets, le dimanche, 
tandis que les ânes sont vendus tous les jours de la semaine à partir de midi et ce, jusqu’au 
acer66. Le plus marquant est la description du déroulement organisé de l’encan. Le metteur à 
l’encan monte la bête et la fait pavaner à petit pas et grand pas devant le public et annonce 
son prix. Les gens font des surenchères et une fois le maximum atteint, le prix doit être ensuite 
soumis au vendeur. S’il est inférieur à ses attentes, le metteur d’encan essaie d’arranger un 
prix, qui convient au vendeur et à l’acheteur. La bête est inspectée alors par l’acheteur et par 
l’expert-vétérinaire. Si la bête présente une anomalie, le prix se voit réduit. Aussi bien le 
vendeur que l’acheteur doivent payer des droits aux fermiers du souk et aux témoins-notaires. 
Ces derniers préparent un contrat de vente, en mentionnant les spécificités de la bête, ainsi 
que les signalements de l’acheteur et du vendeur. Ce texte souligne donc « l’organisation des 
marchés » à Rabat.  
 
Brunot, dans le texte Les fondouks, explique que le mot « fondouk » est une 
appellation large qui désigne un caravansérail, soit un endroit d'entreposage des 
marchandises, d'abri des animaux et aussi d'hébergement des animaux, marchands et 
voyageurs. D’après lui, il existe des fondouks de peaux de bêtes ou d’huile d’olive et d’huile 
d’argan, des fondouks de dates, du miel, des noix, etc. et enfin des fondouks faisant office 
d’hôtel. Dans le fondouk des peaux, les peaux sont vendues par lot (tarha) ou demi-lot aux 
                                                 
66 Acer caractérise la troisième prière qu’effectuent les Musulmans au milieu de l’après-midi. 
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enchères. Lors d’une enchère, une fois le prix maximal atteint, le crieur en informe à haute 
voix les secrétaires : celui chargé de l’enregistrement des ventes et un autre qui délivre les 
bulletins. Le bulletin est remis au caissier par le vendeur qui s’acquitte des taxes et reçoit le 
prix de vente de l’acheteur. Quant au fondouk d’huile, qui appartient aux habous67, il est loué 
du responsable de la mosquée chaque année par une personne qui sous-loue les boutiques du 
fondouk. Dans ce fondouk se vendent les produits de la saison (miel, raisin, dates, etc.). Dans 
cette qa’a (fondouk) travaillent un peseur public et deux témoins-notaires. Les prix de la 
marchandise sont tarifiés par le mohtassib dans la qa’a et aussi dans le fondouk des huiles. 
Par ailleurs, le fondouk hôtel se compose de plusieurs chambres et d’un café situé au 
vestibule. Le tarif des chambres y est fixe. Ce texte de nature descriptive détaille les fondouks, 
leur mode de fonctionnement et leur utilité dans la vie courante des Marocains. Il s’agit d’une 
écriture très simple, qui se veut objective et qui donne au texte une connotation pédagogique.  
 
Les textes, qui vont suivre dans cette section, répondent à ce modèle d’écriture 
narrative, descriptive, pédagogique, éclairante et « objective ». 
 
Le texte intitulé Le bain public. Brunot (op.cit., 164) explique que le bain comprend 
plusieurs chambres. La première fait office d’entrée, où le patron donne la clé d’une armoire 
au visiteur pour y mettre ses habits. Ce dernier ne se déshabille pas entièrement, laisse sa 
babouche au pied de la banquette et rentre dans la deuxième chambre, qui est à température 
ambiante, puis dans la troisième un peu plus chaude, et ainsi de suite. Une fois les ablutions 
majeures effectuées, le visiteur enroule à la taille un pagne personnel, car celui offert par le 
patron du bain peut être la cause de transmission de maladies. Ensuite, il se fait frotter le 
                                                 
67 Selon Kettani (2014, 805) :  
فقولا وھ،  لاف ،ةيدام ةيدودرم وأ ةعفنم يذ ءيش وأ راقعل ،ةصاخ وأ ةحلصم ىلع ةيراج ةعفنم فيقوت وھ ءاھقفلا دنع هانعمو .سابحأ عمجلاو
ثروي لاو عابي 
Notre traduction libre : 
Il s’agit d’une donation spéciale d’un bien ou autre, qui ne peut être vendue ou héritée. La gestion de ce bien se 
fait en général par l’État, Makhzen, au profit d’un organisme ou des personnes physiques. Le pluriel est désigné 
par Ahbas.  
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corps par le garçon ou une personne présente dans le bain, se lave, s’habille à moitié, 
s’enroule la tête dans une serviette et sort. Enfin, il se repose un peu, paie le patron et le 
garçon, et quitte les lieux. En général, les bains publics appartiennent aux habous. Une fois 
par an, les habous les mettent en location à la criée. Celui, qui offre le plus haut prix établit 
un contrat avec les habous dans lequel il est stipulé que le prix d’entrée est fixé à vingt-cinq 
sous par personne. Ce texte met en évidence la propreté des Marocains, qui est liée aux 
pratiques musulmanes de purification.  
 
Dans le texte Le mitron, Brunot expose le rôle du mitron68 dans la société marocaine 
de Rabat. Du vrai nom tarrah, ce dernier, jeune garçon pauvre sillonne les ruelles, soit pour 
ramasser ou distribuer le pain aux familles, nous apprend Brunot. Le mitron transporte aussi 
tout mets allant au four public ou vend du pain (Brunot, 168). Les femmes reconnaissent les 
deux cris du tarrah, un pour le transport du pain et l’autre pour la vente du pain. Quand il 
tarde à passer pour prendre le pain, déposé sur le seuil de la porte, la femme en alerte le 
mitron en frappant avec un galet le battant de la porte de l’intérieur. Le mitron s’avère, selon 
la description, jouer un rôle marqué dans la société marocaine. Il travaille en étroite 
collaboration avec le propriétaire du four, mais aussi avec toutes les maîtresses de foyer pour 
qui il transporte pains et mets allant au four ou vend du pain.   
 
Le texte Le personnel de la corporation (mohtassib) fait état de la « législation » 
qui régularise les métiers et professions qui sont sous la juridiction d’une corporation. Le 
personnel d’une corporation est régi par un syndic (Brunot, 169). Le chef de la corporation 
est le mohtassib, désigné par un patron et soumis ensuite à l’approbation des autres membres. 
Le syndic a pour rôle de départager deux personnes qui sont en conflit : patron et ouvrier, 
patron et apprenti ou patron et toute personne. Si le verdict ne convient pas aux parties, un 
comité d’experts prête main-forte au syndic pour réviser la décision. Par ailleurs, le syndic 
                                                 
68 Si le mitron « occidental » est le garçon boulanger ou pâtissier, le mitron marocain a une fonction totalement 
différente. 
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n’a pas, en fait, le pouvoir d’enfermer le coupable en prison. Le mohtassib veille sur les 
professions et métiers, les surveille, vérifie les poids et mesures, le nettoyage des rues et leur 
sécurité. Son rôle a diminué avec l’arrivée des Français, comme décrit dans la note 3 (Brunot, 
170). Le patron a, selon Brunot, sous ses ordres des ouvriers et des apprentis. Il les paie à la 
tâche, au mois ou à la journée. Il se charge de fournir la matière première, de vendre les 
produits et de payer les droits du marché. Si l’ouvrier touche un salaire convenu, l’apprenti 
n’en touche aucune jusqu’au moment où il maîtrise son travail. Ce texte vient éclairer sur la 
profession du mohtassib, qui joue un rôle clé dans l’économie marocaine.  
 
Dans la même veine est le texte L’artisan et le commerçant, où il est relaté que le 
statut de l’artisan était, avant le protectorat, plus élevé que celui du commerçant. D’après 
Brunot (172), si un commerçant et un artisan demandaient une fille en mariage, les parents 
privilégiaient l’artisan, car la fortune peut s’évanouir, mais pas un métier. Le statut privilégié 
de l’artisan tend à disparaître avec les attentes de la bourgeoisie plus au moins instruite sous 
le protectorat. Cette dernière recherche davantage des emplois en commerce ou dans la 
fonction publique (Brunot, 172).  
 
Le texte La terre décrit la vente et l’achat de la terre, à la suite de négociations entre 
parties et ce, en présence de toute la tribu, jemaa (Loubignac, 276). La mesure du terrain se 
faisait par « pas » si le terrain était petit, sinon par « corde ». Une fois, la mesure achevée, 
des repères sont placés pour délimiter le terrain : de grosses pierres sont posées sur le sol sous 
le regard de la jemaa. Le prix est déboursé ensuite par l’acheteur et le quitus verbal, « pour 
cette vie et au-delà », est prononcé devant témoins, ainsi l’affaire était conclue. 
 
Dans la même veine, Loubignac (277) enchaîne, dans Les silos à Zaër, la description 
des silos de grains, qui caractérisent le fruit du labour acharné des bédouins et leur garantie 
de subsistance pour l’année. L’emplacement des silos est choisi sur une terre argileuse ou sur 
un sol résistant et leur creusement se fait d’abord avec une pioche (bou fichel), ensuite avec 
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une houe (aatla) et enfin avec une petite pioche (gadoum). « Quand la profondeur du col est 
devenue supérieure à celle d’une baguette de fusil, on évase par côté en donnant la largeur 
d’un homme étendu les bras en avant, et la hauteur d’un homme » (Loubignac, 277), les silos 
sont remplis de graines, puis fermés et cachés par du fumier. L’emplacement des silos reste 
secret et un homme pauvre, mais honnête, est désigné pour les surveiller d’une manière 
discrète, car l’ennemi pourrait l’emprisonner ou le torturer pour lui faire dévoiler son secret. 
En effet, pendant la sécheresse, l’ennemi cherche, de différentes façons à trouver 
l’emplacement des silos : observe les traces de terre blanche tombée à la surface du sol, 
tâtonne le terrain par le bout du fusil, cherche l’endroit dépourvu de la rosée du matin, regarde 
si des fourmis transportent des graines, ou creuse carrément le sol. Dans ce texte, Loubignac 
nous fait découvrir la solidarité des Bédouins et leur autogestion économique et l’autodéfense 
propre à la tribu de Zaër.  
 
Loubignac (296) offre, dans le texte Le pacage, des informations sur la manière dont 
le pacage s’opère dans un douar. Le pacage est assuré par un berger dont le salaire annuel est 
fixé à soixante-dix francs, en plus d’un manteau et d’une étoffe. Le berger assure plusieurs 
tâches suivant les saisons, mais toujours sous l’œil attentif de son maître. À titre d’exemple, 
en hiver, il surveille les brebis toute la nuit lors de leur mise bas. Quand un agneau vient au 
monde, il lui attache les jambes pour qu’il ne bouge pas de peur que les autres animaux ne 
l’écrasent. Lorsque les « oiseaux nichent », le berger conduit les bêtes au pâturage et les 
ramènent dès que la température augmente, les attache devant la tente, etc. Dans un douar, 
les bœufs sont regroupés par dix dans une tente. En général, le berger ne conduit pas le bétail 
vers des pâturages éloignés, car l’ennemi peut l’attaquer pour les voler. Son travail en fin 
d’année achevé, son contrat sera renouvelé s’il répond aux attentes du propriétaire 
(Loubignac, 296). En somme, nous constatons que la rémunération du berger en nature et en 
argent est prédéterminée par le patron, les tâches qui lui incombent sont claires et le 
renouvellement de son contrat est intimement lié au rendement annuel.  
 
  
167
 
Le texte La charrue informe sur la composition d’une charrue, constituée en général 
de plusieurs éléments de matériaux différents. Dans son ensemble, l’« araire arabe » 
(Loubignac, 296) est de chêne, de frêne ou de térébinthe. Les éléments de la charrue sont la 
partie cintrée (aissoub), sep, flèche, deux chevilles (sif et tâba), le soc en fer, etc. La 
construction d’une charrue se fait selon qu’elle est tirée par des chevaux ou des bœufs, nous 
apprend l’auteur.  
 
Le texte Travaux agricoles du printemps fait état des travaux qui se déroulent au 
printemps lors de la semence des céréales. Loubignac (298) nous informe que lorsque les 
céréales germent et les chardons poussent, ces deniers sont extirpés. Les champs servent alors 
de pâturage pour les bœufs et les chèvres et non pour les moutons pour éviter qu’ils aient la 
diarrhée. Quand les tiges des céréales sont assez longues, le pacage s’arrête. Le paysan, au 
printemps, guide son bétail au pâturage, puis sème sa terre : il laboure quatre fois la terre 
avant de semer quand il s’agit des potagers et laboure trois fois uniquement pour les pois-
chiches. La récolte sert à nourrir les moissonneurs (Loubignac, 298). 
 
Dans le même ordre d’idées, Loubignac (299) décrit la moisson dans le texte La 
moisson et le transport des germes. Quand les céréales sont mûres, le patron engage un 
métayer. Son associé, s’il y a lieu, fait de même. Les moissonneurs sont engagés pour 
travailler à la journée. Les moissonneurs, habitant la tribu, sont payés le soir après leur travail 
et sont nourris par le patron pendant la journée (Loubignac, 299). Les moissonneurs, ainsi 
que le métayer forment une seule rangée lors de la coupe des céréales. À la fin du travail, le 
patron demande aux moissonneurs de se trouver un autre emploi, car les dernières récoltes 
étaient assurées par le patron et son métayer uniquement.  
 
Loubignac (301) enchaîne avec le texte Le dépiquage et le vannage après la récolte 
dans la région de Zaër. En fait, quand les gerbes sont dressées dans la meule. Les travailleurs 
se reposent trois jours et reprennent le travail pour vanner les grains dans une aire à battre. 
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Une fois l’aire sèche, le métayer répand les gerbes de blé, qui sont écrasées par les animaux. 
Quand les grains sont détachés, une brise favorable finit le travail. Les grains sont partagés 
ensuite entre associés dans de grands sacs, la paille est formée en meules et les sacs de blé 
sont stockés dans des silos (Loubignac, 301).  
 
Des associations agricoles se font fréquemment entre un propriétaire de terrain et un 
exploitant. Cette association est conclue à la suite de discussions verbales. Loubignac (303) 
explique que :  
Au partage, l’associé qui a fourni une charrue attelée prend dix tellis et il en 
remet deux à son métayer; l’autre en reçoit également dix, et il en remet deux 
à son propre métayer. 
Si le propriétaire ne dispose que du terrain, l’associé va fournir deux attelages, les frais de 
fumure partagés, le propriétaire assume le salaire de son métayer, la nourriture des bœufs et 
achète une charrue et un soc. Le partage dans ce cas aussi se fait en deux.  
 
Comme vu précédemment, Loubignac décrit fidèlement les moindres détails de la vie 
de Zaër. Les textes, qui suivent, le sont davantage.  
 
Le texte Les mesures employées pour les céréales à Zaër vient éclairer sur les 
mesures à grains (Loubignac, 304) et les textes Le douar, La tente et Le mobilier de la 
tente décrivent respectivement le paysage urbain de Zaër (Loubignac, 305), les matériaux, 
qui constituent le logement des bédouins de la région de Zaër (Loubignac, 310) et enfin 
l’ameublement du logement des bédouins (Loubignac, 313). À titre d’exemple dans le dernier 
texte, Loubignac (313) illustre l’intérieur de la tente, qui est organisée comme suit : du côté 
des femmes, se trouve tous les ustensiles de cuisine, du côté opposé, le moulin, les perches 
soutenant un filet, etc., entre les perches : grands sacs de blé, les outils de tissage, les habits 
du maître, etc.  
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Par ailleurs, il appert dans le texte Les mansions (ou stations) lunaires que les 
Bédouins se fiaient sur les stations lunaires pour diviser l’année en périodes : de labour, de 
faim, de nourriture sèche après les labours, d’odeurs des fleurs, etc. (Loubignac, 320). Ils 
donnaient à ces périodes des qualificatifs particuliers, tels que s’ad el-boula pour la première 
mansion, qui débute à la fin de l’automne, s’ad el s’oud, phase de « récolte de fruits et de 
bois » (Loubignac, 321), s’ad el Khebiyya (chanceux ceux qui vont faire, en cette période, 
des réserves de viandes, de fruits et de laitage), mansion de richesses animale et végétale : 
les abeilles butinent, les animaux ont mis bas et les reptiles et les tortues se déplacent, etc. 
Force est de constater que les Bédouins sont reconnus depuis l’Antiquité de maitriser la 
lecture des astres. De l’observation des astres à un empirisme pur dans la délimitation des 
mansions, ils ont pu établir un calendrier relativement complexe, qui balise leur vie rurale et 
répond à leurs besoins. Loubignac en fait donc état dans ce texte pour la région de Zaër.  
7.4 Conclusion  
Certains textes nous plongent dans les paysages et les conditions de vie « étranges » 
du Maroc, alors que d’autres marquent l’histoire du Maroc, et ce grâce aux observations et 
aux renseignements très précis recueillis par les trois transcripteurs-traducteurs sur la vie 
politique, sociale et religieuse du pays.  
 
En véritables défenseurs de l’œuvre « civilisatrice » de la France, les transcripteurs-
traducteurs photographient les trois régions, qui sont en pleine mutation au contact des 
Français et leurs textes sont une référence à l’histoire coloniale de cette époque. Leurs 
production est fertile, mais complexe. En plus des textes d’ordre ethnographique décrivant 
l’indigène, son habillement, sa pratique de la religion ou ses mœurs, d’autres textes dénotent 
dans cette production « scientifique ».  
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En effet, nous découvrons dans les textes d’ordre ethnographique que les 
transcripteurs-traducteurs ont décrit l’indigène et sa vie d’une façon « objective », sauf que 
cette description permet au colonisateur français de se saisir de l’ « esprit marocain » pour 
mieux le contrôler. Dans les autres textes à saveur coloniale, les trois transcripteurs-
traducteurs ont imprégné leurs écrits de préjugés et de parti-pris, trahissant leur vision 
coloniale. Les idées répétitives, implicites ou explicites, sont fréquentes dans les textes, 
notamment se rapportant à la barbarie, à la superstition, à l’archaïsme, à la décadence, à la 
civilisation primitive, à la non rationalité, qui sont des thèmes de prédilection pour les 
transcripteurs-traducteurs, car elles ont la fonction d’appuyer la grandeur de la France et sa 
légitimité dans ce pays. Par conséquent, nous confirmons notre hypothèse avancée au 
chapitre 1. Problèmes de la recherche au Maroc, soit le rôle des traductions effectuées par 
des traducteurs au service du colonisateur, qui visaient à servir les intérêts de la métropole et 
nous déduisons que le pouvoir utilisait les structures du savoir, par le biais de la traduction, 
pour façonner l’image de l’Autre et consolider le projet colonial.   
 
En effet, les exemples donnés par les transcripteurs-traducteurs consolident le projet 
colonial. La référence au monde chimérique des Marocains revient souvent. Autant Brunot 
que Loubignac insistent sur le rôle important que joue le marabout chez les Marocains, ils 
précisent que grâce à ses dons surnaturels, le marabout guérit, rassure et protège biens et 
enfants ; le recours à ses services était même normalisé et publicisé. Bien qu'il soit interdit 
dans l'Islam de consulter un saint, cette pratique, selon Brunot et Loubignac, perdure au 
Maroc. Il s’avère aussi que les esclaves véhiculaient ces croyances païennes dans le substrat 
islamisé du Maroc. 
 
 
Brunot et Loubignac insistent sur l’esprit festif des Marocains. Pour chaque petit ou 
grand événement dans leur vie, la fête battait son plein. Les fêtes sont collectives et réunissent 
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les gens du village ou du quartier. Quant aux chérifs, leur prestige était perpétué de génération 
en génération, grâce aux influences occultes des lignées locales dominantes. 
 
 
Les textes des auteurs vont dans le même sens que Carbonell dans l’article The exotic 
Space of Cultural Translation : 
Representation, stereotyping, strategies of signification and power: the 
network in which a culture is fashioned does appear as a texture of 
signs linked by endless connotations and denotations, a meaning 
system of inextricable complexity that is reflected, developed and 
recorded in the multifarious act of writing (Carbonell, 1996, 81).  
 
 
Enfin la dualité Occident ̸ Orient, comme métaphore, est palpable dans sa dimension 
matérielle et spirituelle. Elle est d’autant plus visible dans l’opposition rationnel ̸ irrationnel, 
science ̸ mysticisme et religieux ̸ anti-religieux. Telles sont les caractéristiques qui ressortent 
lors de l’analyse de contenu des textes. La présence des Français au Maroc est donc justifiée 
et leur exemple est à suivre par les indigènes.  
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8. ÉTUDE SOCIOHISTORIQUE DU TRADUIRE 
PROPREMENT DIT : AUTO-TRADUCTION  
 
La science des Français devait être bonne 
puisque les armées françaises triomphent; leur 
domination est justifiée (à leurs propres yeux) 
parce que leur civilisation est supérieure et leur 
science est bonne (Saïd, 1980, 8) 
 
L’idéologie coloniale, ici française, est un ensemble d’idées, de conceptions et de 
représentations, qui a pour but d’encourager et de défendre les intérêts de la Métropole dans 
les colonies. L’analyse des auto-traductions intralinguales en dialecte arabe tout en tenant 
compte du paratexte en langue française a mis en évidence l’hégémonie de la France, qu’en 
est-il alors de l’analyse des auto-traductions interlinguales?  
 
Dans ce chapitre, il sera question de l’analyse comparative des textes arabes et de leur 
traduction française, tout en prenant en compte les notes des trois transcripteurs-traducteurs, 
soit du paratexte69. Pour ce faire, nous nous attarderons à un échantillon de textes par 
thématique et par traducteur dont nous étudierons la microstructure afin de mettre en 
évidence les stratégies adoptées lors du transfert linguistique et déduire enfin si le traducteur 
obéit à certaines normes de traduction (voir chapitre 4.2. Outils d’exploration).  
 
De plus, nous faisons face à des auto-traductions où le traducteur est aussi l’auteur et 
le transcripteur. Il est légitime de se poser les questions suivantes : L’ethnologue arrive-t-il à 
s’approprier la langue de l’Autre et ses nuances? Ses connaissances linguistiques et 
                                                 
69 Les notes de Lévi-Provençal et de Brunot sont en français, contrairement à celles de Loubignac, qui étaient 
en arabe. 
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culturelles lui suffisent-elles pour s’acquitter de sa tâche de traducteur? Pour y répondre, il 
s’agira d’observer les textes de départ et d’arrivée, et de mettre en évidence les normes 
opérationnelles de nature matricielle et textuelle. 
 
D’emblée, nous remarquons que l’analyse de la traduction proprement dite ne revêt 
qu’une importance secondaire, car la stratégie de traduction adoptée par les trois auto-
traducteurs est du genre traduction littérale.   
 
Dans ce troisième volet critique, qui conclura sur le comment notre corpus a été 
traduit, pourquoi il a été traduit, ainsi que pour quel effet-objectif ?, il sera question d’une 
analyse comparative des textes suivants :  
 
Thématique  Titre  Auteur  Pages du 
texte arabe 
Pages de la 
traduction 
française 
Pages des 
notes  
Les références 
religieuses 
La circoncision Brunot (1931) 2-4 89-91 91-94 
Les références 
religieuses 
La circoncision Loubignac 
(1952) 
104-106 292-293 204-205 
La femme au 
quotidien 
L’accouchement Brunot (1931) 25-29 121-123 124-125 
La femme au 
quotidien 
La naissance Loubignac 
(1952) 
102-104 291-292 204-205 
Les croyances 
primitives 
Le mauvais œil  Brunot (1931) 6-8 97-98 98-100 
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Les coutumes Les funérailles Brunot (1931) 10-16 104-108 108-110 
Les coutumes La mort Loubignac 
(1952) 
94-96 286-288 200-201 
Les maladies  La grippe Brunot (1931) 10 103 103 
Les réalités 
socio-
économiques 
La Fabrication 
des ceintures de 
laine dans la tribu 
d’el-Jâïa  
Lévi-
Provençal 
(1922) 
106-108 153-154 155 
Les réalités 
socio-
économiques 
Le mitron Brunot (1931) 62-63 168 168 
Les réalités 
socio-
économiques 
Les silos Loubignac 
(1952) 
74-75 277-279 ---- 
Tableau 13 - Textes : analyse sociohistorique du traduire proprement dit  
 
Le choix des textes a obéi à l’intérêt de comparer des textes qui traitent du même sujet 
chez les trois auto-traducteurs, tels que la circoncision, l’allaitement et la naissance. Pour les 
autres textes, nous avons pris, à titre d’échantillon, ceux qui, le mieux, mettent en évidence 
les interventions des traducteurs.  
 
Comme énoncé plus haut, notre analyse s’appuie principalement sur les paramètres 
compilés dans les Tableau 1 – Sociobiographie des traducteurs, Tableau 2 – Macrostructure 
des ouvrages et Tableau 3 - Microstructure des textes. De ces tableaux, uniquement certains 
paramètres répertoriés sont utilisés dans l’analyse. 
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Sous le « volet archéologique » au chapitre 5, la sociobiographie des traducteurs a été 
détaillée ;  quant à la macrostructure des textes et à leur microstructure, elles ont fait partie 
du « volet critique ».  
 
Le chapitre 6 a décrit le péritexte des ouvrages : pages liminaires, préface et notes, 
ainsi que la particularité des textes, leur intertextualité. Les normes préliminaires ont été 
également détaillées, notamment en ce qui se rapporte au choix des textes traduits, aux 
thématiques abordées, aux régions explorées et aux informateurs consultés. Du tableau 2-
Macrostructure des ouvrages, il reste à définir la norme initiale, soit « La stratégie générale 
de traduction », ici traduction littérale. Cette stratégie sera traitée au paragraphe 8.1.  
 
 
Pour ce qui est du tableau 3, il sera question d’étudier les normes opérationnelles de 
nature matricielle, soit « Les emprunts » au paragraphe 8.2 et « Les équivalences culturelles » 
au paragraphe 8.3. Ainsi les normes opérationnelles de nature textuelle, particulièrement « Le 
niveau de langue » au paragraphe 8.4, « Modèle grammatical particulier - ponctuation » au 
paragraphe 8.5, « Procédé stylistique particulier - mode narratif des auto-traducteurs » au 
paragraphe 8.6 et enfin « Écart sémantique - explicitation » au paragraphe 8.7.   
8.1 Norme initiale : traduction littérale  
 La traduction littérale, généralement opposée à la traduction libre, a fait couler beaucoup 
d’encre. Pour preuve, les appellations nombreuses données par les traductologues, par 
exemple : formal et dynamic de Eugène Nida (1964), overt et covert de Juliana House (1977), 
« sourcière » et « cibliste » de Jean-René Ladmiral (1986), foreignizing et domesticating de 
Venuti (1995 et 1998), « documentaire » et « instrumentale » de Nord (1997), etc.   
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  Nous nous en tiendrons à la définition suivante :   
1. Stratégie de traduction qui consiste à produire un texte d’arrivée en 
respectant les particularités formelles du texte de départ et qui habituellement 
se conforme aux usages de la langue d’arrivée du point de vue grammatical. 
[…] 2. Résultat de l’application de cette stratégie. » (Delisle et al., 1999, 86-
87). 
La comparaison des textes et de leur traduction, ainsi que l’analyse des notes explicatives de 
langue française des traducteurs révèle la traduction littérale comme une stratégie généralisée 
chez les trois auto-traducteurs. En fait, les traductions ont été produites en respectant les 
particularités formelles des textes de départ et les textes français diffèrent donc peu des textes 
arabes. Cela s’explique par le fait qu’il s’agit d’auto-traductions. Le texte original et sa 
traduction remplissent les mêmes fonctions, soit celle d’enseignement des fonctionnaires 
français et celle de renseignement des Autorités françaises. Le public cible étant identique, il 
est normal que la stratégie adoptée soit littérale dans son ensemble. Dans le paratexte, Levi-
Provençal (1922) soutient avoir rendu fidèlement la structure du style jebli en conservant les 
mêmes redondances, répétitions ou gaucheries d'expression de ce dialecte; quant à Brunot 
(1931), il a traduit les mots, les phrases et certains textes souvent à un niveau de langue 
vulgaire pour rendre justice au texte de départ. Ce qui explique davantage le projet des auto-
traducteurs de rester proche du texte arabe lors du transfert vers le français.
8.2 Norme opérationnelle de nature matricielle : emprunts 
Lorsque la langue d’arrivée ne dispose pas d’équivalents lexicaux, les auto-
traducteurs optent pour des emprunts de la langue de départ. Le procédé de traduction 
« emprunt » consiste « à intégrer tel quel dans le TA un mot (ou une expression) appartenant 
à une autre langue » (Delisle, op. cit., 29). Nous trouvons dans les textes certains termes de 
la langue de départ. Il s’agit, principalement, des titres de fonction, importantes dans la 
société de départ :  
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Mot arabe  Équivalent  Auteur  Texte  
ةفاكن  Neggafa Brunot  La circoncision  
ةبلط  Tolba Loubignac  Les lettrés ou tolba 
مدقم  Moqaddem Brunot  Le personnel de la 
corporation 
بستحم  Mohtassib Brunot (140-144)  Le personnel de la 
corporation 
Tableau 14 - Norme opérationnelle de nature matricielle : emprunts 
 
Cette norme de nature matricielle vient rappeler les objectifs de l’IHEM, soit la 
cueillette de toutes les informations pertinentes pouvant rendre l’Administration française 
plus « intelligente ». 
 
8.3 Norme opérationnelle de nature matricielle : équivalences culturelles 
  Un problème récurrent de la traduction est la difficulté de trouver des équivalences 
dans la culture d’arrivée. Peter Newmark explique que l’équivalence culturelle est une 
« approximate translation where a SL cultural word is translated by a TL cultural word ». 
(Newmark, 1988, 83). Il poursuit qu’il existe plusieurs équivalents culturelles, dont 
l’« équivalent fonctionnel » et l’« équivalent descriptif ».  
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L’« équivalent fonctionnel » est, d’après lui, une  
common procedure, applied to cultural words, requires the use 
of a culture-free word, sometimes with a new specific term; it 
therefore neutralises or generalises the SL word; [...] This 
procedure, which is a cultural componential analysis, is the 
most accurate way of translating i.e. deculturising a cultural 
word (Newmark, op. cit., 83). 
L’« équivalent descriptif », comme le nom l’indique, vient expliquer, sous forme de 
paraphrase, le terme en question. Il s’agit pour nous d’« écart sémantique : explicitation » 
(voir paragraphe 8.7).   
   
  De la définition de l’« équivalent fonctionnel » de Newmark, nous retenons que c’est 
un procédé de traduction, qui consiste à traduire un fait culturel par un équivalent  neutre, 
connu par le public cible, ou par un néologisme. Le danger de ce procédé est une 
déculturation du texte de départ.     
Les exemples de ce procédé de traduction sont nombreux dans les textes étudiés : 
 
Auteur Texte Mot arabe Équivalent 
Français 
Contexte arabe Contexte français 
Loubignac  La circoncision  نمس (Sman)  
Notre traduction 
« Beurre rance »  
Beurre   و ةقفنلاب هل اونھدي يرذلا و
 و حيشلاب هل اونھدي نمسلا
 اھل اولوقنت ةعيبر يش
 نم مدلا و هيقلا ديحت اومضاو
،همظع 
(106) 
Quant à l’enfant, on le 
soigne avec un 
mélange d’aromates, 
du beurre dont on 
enduit la partie 
blessée, de l’armoise 
et une plante appelée 
wadmou, qui élimine 
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le pus et le sang vicié 
du pénis (293).  
Loubignac  La circoncision  بلاط (Taleb)  
Notre traduction 
« Taleb »  
Clerc   ىحض لا بلاطلا هل بتكت و
 طلاتي لااو هلقع فطختي
 ام فكستي لاا و مدلا ىلع
،مد هنم ليسي 
(106) 
De plus, le clerc lui 
rédige un talisman de 
crainte qu’il ne perde 
la tête, qu’il ne 
s’évanouisse à la vue 
du sang, ou qu’il ne 
dépérisse ; son sang 
ne coule plus. (293)   
Brunot  La circoncision  مھلاس جوز (deux 
manteaux) 
Notre traduction 
« Burnous » 
Deux manteaux   يغبياك نيا نم لجرلا
 هل طيخياك هدلو نتخي
 جوز نيديدج جياوحلا
 ةثلاث لااو 70مھلاس
 ةيقوف و ناطفقو
 و ريماجو ريرحلاذ
ةغلب   
(2) 
Lorsqu’un homme 
veut circoncire son 
fils, il lui fait 
confectionner des 
vêtements neufs : 
deux manteaux ou 
trois, un cafetan, un 
surplis de soie, une 
chemise et une paire 
de chaussures.   
(89)    
Brunot  La circoncision  ريماج (jamir) 
Notre traduction 
« Tunique 
marocaine longue, 
dont le travail de 
passementerie est 
réalisé par un 
artisan spécialisé 
(mâallem) » 
Chemise   يغبياك نيا نم لجرلا
 هل طيخياك هدلو نتخي
 جوز نيديدج جياوحلا
 ةثلاث لااو مھلاس
 ةيقوف و ناطفقو
 و ريماجو ريرحلاذ
ةغلب 
(2) 
Lorsqu’un homme 
veut circoncire son 
fils, il lui fait 
confectionner des 
vêtements neufs : 
deux manteaux ou 
trois, un cafetan, un 
surplis de soie, une 
chemise et une paire 
de chaussures.     (89)   
Brunot  La circoncision  ةغلب (paire de 
chaussures) 
Notre traduction 
Une paire de 
chaussure 
 يغبياك نيا نم لجرلا
 هل طيخياك هدلو نتخي
 جوز نيديدج جياوحلا
Lorsqu’un homme 
veut circoncire son 
fils, il lui fait 
confectionner des 
                                                 
70 Notre soulignement dans tous les exemples de ce tableau. 
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« chaussures 
traditionnelles 
marocaines sous 
forme de 
babouche en cuir 
avec le bout, en 
général, pointu ».  
 ةثلاث لااو مھلاس
 ةيقوف و ناطفقو
 و ريماجو ريرحلاذ
ةغلب 
(2) 
vêtements neufs : 
deux manteaux ou 
trois, un cafetan, un 
surplis de soie, une 
chemise et une paire 
de chaussures.     (89)   
Brunot  Le mitron  حارط (Terrah)  
Notre traduction 
« le transporteur 
de pain »  
Mitron  Titre (62) Titre (168) 
Brunot  Le mitron  ﷲ كرابت (tabaraka 
Allah) 
Notre traduction 
« Dieu le bénisse » 
Tout va bien  ام اذإو ﷲ كرابت اج وھ اذإ
 قوف زبخلا يلختاك يشاج
، لخدت و ةبتعلا 
(62) 
S’il vient, tout va bien 
; s’il ne vient pas, la 
femme laisse son pain 
sur le seuil de la porte 
[…] (168) 
Brunot  Les funérailles راطعلا (aattar) 
Notre traduction 
« vendeur de 
parfum, d’épices 
et de médicaments 
naturels »71  
 
Droguiste   نم طونحلا ىلع اوطفصياكو
 دنع نم نفكلا وراطعلا دنع
 فارغلا و بلاحلا و زازبلا
،راخبلا دنع نم 
(11-12) 
On envoie chercher 
les ingrédients 
funéraires chez le 
droguiste, le linceul 
chez le marchand de 
cotonnade, un grand 
pot de terre et autre 
petit chez le marchand 
de poterie (104) 
Loubignac Les funérailles  72كاشح (hachak) 
Notre traduction 
-----  ةناينزم هترخأ تناك  لآا
 فورخلا لثم يف يجي
 هترخا تناك لا و ضيبلاا
 كاشح لثم يف هيجي ةينود
Si un sort heureux lui 
est réservé dans l’Au-
delà, l’ange qui le 
questionne se présente 
                                                 
71 Kettani (2014, 1662-1663). 
 
72 Expression usuelle chez les Marocains bien éduqués, qui l’utilise lorsqu’il est question de choses 
irrespectueuses ou désagréables, dont le « chien noir » (signe de malheur).   
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« avec respect »  
 ريعشلا تتشي و لحكا بلك
، هسار دنع نم 
(94) 
sous la forme d’un 
chien noir qui disperse 
l’orge loin de la tête. 
(287) 
Brunot  L’allaitement   ريشيلا73 (léchir) 
Notre traduction 
«  le cher enfant » 
Enfant    و ماع ريشيلا ىفيك نم و
، هيدلاو هومطفياكيياك فصن 
(6) 
Lorsque l’enfant a un 
an et demi révolu  
(95) 
Brunot Mauvais œil ةسمخ (khamsa) 
Notre traduction 
« Main de 
Fatima » 
 
Main   يف ةسمخ روصياك رجاتلا و
، هتناح 
(8) 
Le commerçant 
dessine une main dans 
sa boutique.   
(98)   
Loubignac Les silos رقبلا تعاتن انحلا 
(henna taâa baqar) 
Notre traduction 
« henné des 
bovins)74 » 
Bouse fraiche  اوريدن و عرزلا اوبكن و
 ةرسكلا توفي ىثح نبتلا
 انحلا اھقوف اوديزن و ، ربشب
يضايب بارت و رقبلا تعاتن 
(74) 
On met sur le grain de 
la paille, de la bouse 
fraiche et de la terre 
blanche […]  
(278) 
Tableau 15 - Norme opérationnelle de nature matricielle : équivalences culturelles 
 
Ce gommage des particularités culturelles de la langue arabe démontre pleinement le 
projet de traduction, entre autres, de ces auto-traducteurs. Cette norme de nature matricielle 
renforce davantage la mission de la France de déculturation des Marocains et leur 
assimilation.   
                                                 
73 Mot familier pour désigner son « enfant chéri », propre aux villes de Rabat et de Salé et de leurs alentours. 
Elle n’est pas utilisée au nord ou au sud marocains. Le mot provient, selon nos recherches, du mot français : 
« le cher » ou « le chéri ».   
  
74 Un trait de caractère des Marocains de ne pas désigner clairement les choses par respect ou par pudeur.   
 8.4 Norme opérationnelle de nature textuelle : niveau de langue 
Pour les normes opérationnelles de nature textuelle, notre attention est attirée par 
l’irrégularité des niveaux de langues employés par les auteurs dans les textes, les traductions 
et les notes. Par « niveau de langue », nous entendons  
Niveau de langue (registre de discours) : classement hiérarchisé des 
réalisations linguistiques qui tient compte de la nature des relations entre les 
sujets parlants, de leur niveau socioculturel, des thèmes abordés, du degré de 
formalité ou de familiarité choisi. Note chaque locuteur utilise couramment 
plusieurs registres de discours. Les principaux registres sont les suivants : 
artistique, soutenu, courant, familier, populaire et argotique. (Delisle, ibid., 
41). 
 
Selon les transcripteurs-traducteurs, nous constatons ce qui suit : contrairement au 
niveau de langue familier du texte original, Lévi-Provençal se distancie de l’arabe oral et opte 
pour un registre soutenu dans ses traductions et ses notes françaises75.  
 
Brunot, quant à lui, annonce dans son projet de traduction qu’il rend ses traductions 
conformément à l’original, soit dans un registre familier. L’analyse interlinguale prouve que  
c’est le cas en général, mais pas toujours. Certains passages s’éloignent de son projet de 
traduction comme dans l’exemple du : « Le mitron est un enfant jeune, pauvre » que nous 
illustrerons plus bas. Ses notes rédigées en français, en revanche, se démarquent par la 
recherche et le style soutenu.  
 
Enfin, Loubignac emploie aussi un registre soutenu dans ses traductions, qui se 
différencient ainsi de l’original et de ses notes non traduites en français, qui restent de niveau 
de langue familier. Ci-après quelques exemples : 
 
 
 
 
                                                 
75 Les notes sont compilées dans un Appendice. 
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Exemple 1 (Lévi-Provençal, 106 et 153)            
 
Intitulé du texte arabe et français de Lévi-Provençal : 
 دنع يزاركلاذ ةعنصلاةياجلا   
 
Notre traduction  littérale 
La fabrication des ceintures chez les Jâïa  
 
Intitulé du texte français 
La Fabrication des ceintures de laine dans la tribu d’el-Jâïa  
 
L’auto-traducteur, soucieux de clarté, rajoute dans le titre l’information « dans le 
tribu d’el-Jâïa », qui vient expliciter davantage le contenu du texte et aussi qui met en 
lumière un style davantage soutenu que le texte de départ. 
  
Exemple 1(suite) -  (Lévi-Provençal, 106 et 153)            
 
Texte arabe   
 قوسلا يف مايقلا يرشي زارد ملعملا ىلولاا ةقدلانطقلا يرشيو  ساف نملحكأ  ضيباوبشلاو مقبلاو 
راطرطلاو 
 
Notre traduction  littérale 
La première précision est que le maître tisserand achète le nécessaire du marché et 
achète du coton de Fès, du bois de campêche, noir et blanc, de l’alun et du tartre.  
Traduction de Lévi-Provençal  
Le maître tisserand doit, d’abord, au soûq, faire emplette de laine en chaîne et en 
trame. Il a acheté de Fès du coton noir et blanc, du bois de campêche, de l’alun et du tartre.  
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Note (Appendice) : Tissage. – Le ma’allem se sert, pour tisser la ceinture, de laine 
blanche filée, de coton blanc et de coton bleu, et emploie un métier à tisser […].  
 
Dans ce texte l’auto-traducteur construit sa phrase avec un niveau de langue soutenu 
en utilisant l’expression figée « faire emplette » et aussi rajoute une information 
supplémentaire « laine en chaîne et en trame ».    
 
 
Exemple 2 : حارطلا - Le mitron1 (Brunot, 1932, 62 et 168)  
 
Texte arabe  
شيورد ريغص دلو وھ حارطلا 
 
Notre traduction  littérale 
Le miton est un enfant jeune et fauché. 
 
Traduction de Brunot   
Le mitron est un enfant jeune, pauvre. 
 
Note 1. Sur le mitron, cf. Marçais, Tanger, pp. 144 et suiv. Ce que dit cet auteur est 
valable pour Rabat et Fès. Le mitron de ces deux dernières villes n’est pas nécessairement 
un étranger. 
 
L’adjectif « fauché » caractérise un niveau de langue plus familier en comparaison 
avec l’adjectif « pauvre » et ce, contrairement au projet de traduction annoncé. 
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Exemple 3 : توملا - La mort (Loubignac, 1952, 94 et 296) 
 
Texte arabe  
 م تومي يلا نياكقلوت ﷲ توم تومي يلا نياك  
 
 
Notre traduction littérale 
Il y a qui meurt tué il y a qui meurt la mort de Dieu 
 
Traduction de Loubignac 
Certains rendent l’âme victimes de mort violente, d’autres ont une fin normale.  
 
Note (2) 
 هسارو رسيلاا هعارذو نميلاا هعارذو هجوو هفينو همف هل اوللشيو هيدي لولاا يف هولسغي 
76ىرسيلا هلجرو ةيناربلا ةبعكلا ،ىنميلا هلجرو هينذوو   
  
Enfin, cette non-uniformité dans les niveaux de langues par les auto-traducteurs et selon le 
texte arabe, le texte français ou les notes rend difficile la déduction de la nature de cette 
norme textuelle.                                                                                                                                            
 
                                                 
76 Ils lui lavent en premier lieu les mains la bouche le nez le visage le bras droit le bras gauche la tête le pied 
droit l’os externe de la cheville (malléole) et le pied gauche - Notre traduction littérale. 
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8.5 Norme opérationnelle de nature textuelle : Le modèle grammatical particulier - 
ponctuation 
Par ailleurs, nous remarquons que pour Brunot et Loubignac, les textes arabes sont 
ponctués par des virgules uniquement, tandis que les textes français sont différents. Les textes 
français sont ponctués et renferment des caractères en gras et en italique. Certes, l’écriture 
de l’arabe se fait de droite à gauche, mais la langue arabe est pourvue des signes de 
ponctuations suivants :  
- la virgule ، « ; » 
- le point-virgule « ؛ »; 
- le point d'interrogation « ؟ »; 
- le point final « . »; 
- les deux points « : »; 
- le tiret « - »; 
- les guillemets « "" ». 
  
Déjà en 1810, De Sacy dans la Grammaire arabe à l’usage des élèves de l’Ecole 
spéciale des langues orientales vivantes expliquait : 
 
Si dans les manuscrits ordinaires, on ne fait usage d’aucune ponctuation, ces 
signes, au contraire, sont très multipliés dans les manuscrits d’Alcoran : la fin 
de chaque verset y est indiquée par cette figure ؞, après chaque dixième verset, 
on emploie un autre signe qui ressemble au ن isolé, mais entièrement fermé. 
Ces deux signes marquent plutôt la division par versets, fondée en général sur 
la rime, qu’il ne servent (sic.) à distinguer les endroits où le lecteur doit 
s’arrêter pour rendre intelligible le sens du discours. (87)   
   
Nous pouvons constater que la ponctuation du Coran est toute différente. Comme 
mentionné dans le paragraphe 2.2, l’arabe marocain était uniquement parlé avant le 
protectorat et il a pris la forme écrite en lettres arabes et latines sous le protectorat français à 
  
187
 
des fins ethnographiques et pédagogiques. La Muqaddima d’Ibn Khaldoun, datant du 14e 
siècle, quant à elle, ne contient aucun signe de ponctuation. Comme l’arabe est une langue 
vivante, qui évolue, elle s’est dotée de signes de ponctuations que nous connaissons 
actuellement et ce, à partir du 19e siècle. En effet, à l’époque de la Nahda en Égypte, 
mouvement de la renaissance arabe, qui englobait la  littérature, la politique, la culture et la 
religion, l’écriture arabe a connu un essor. D’où l’apparition des signes de la ponctuation, 
sous l’influence des langues occidentales et latines. Avec l’ajout de ces signes de ponctuation, 
la compréhension des textes devenait grandement améliorée. Ces signes de ponctuations ont 
vu le jour grâce au concours d’Ahmad Zaki Pacha77. Ce dernier, en collaboration avec 
d’autres chercheurs, a publié en 1912 un ouvrage78 sur la ponctuation arabes et ses signes.  
 
Ce manque de ponctuation dans les textes arabes de Lévi-Provençal, ou l’utilisation 
uniquement de la virgule par Brunot et Loubignac peut être expliqué par le fait que les auto-
traducteurs ont respecté l’oralité du texte qu’ils ont marquée par ce signe de ponctuation 
unique ou qu’ils ont été influencé par l’écriture de Ibn Khaldûn, entre autres, qui constituait 
une référence à l’époque. Les exemples sont nombreux, dont :  
 
 Exemple 1 – La circoncision (Loubignac, 106 et 293) 
 
Texte arabe 
لااو هلقع فطختي ىحض لا بلاطلا هل بتكتو،مد هنم ليسي ام فكستي لااو مدلا ىلع طلاتي  
Traduction 
 De plus, le clerc lui rédige un talisman de crainte qu’il ne perde la tête, qu’il ne 
s’évanouisse à la vue du sang, ou qu’il ne dépérisse ; son sang ne coule plus. 
                                                 
77 Arthur Goldschmidt Jr. (2000, 236) présente une bibliographie détaillée d’Ahmad Zaki Pacha. 
 
78 L’intitulé de l’ouvrage est : Altarqeem wa Alamatuh fi Al-loqah Al-arabiah (Ameur et al., 2008, 1009). 
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Exemple 2 – La circoncision (Brunot, 2 et 89) 
 
Texte arabe 
  ريرحلاذ ةيقوفو ناطفقو ةثلاث لااو مھلاس جوز نيديدج جياوحلا هل طيخياك هدلو نتخي يغبياك نيا نم لجرلا
ةغلبو ريماجو،  
Traduction  
Lorsqu’un homme veut circoncire son fils, il lui fait confectionner des vêtements 
neufs : deux manteaux ou trois, un cafetan, un surplis de soie, une chemise et une paire de 
chaussures.      
 
Par ailleurs, nous nous étonnons que Lévi-Provençal n’utilise aucun signe de 
ponctuation. Voici un exemple :  
 
Exemple 3 - Texte des Beni- Zeroûâl (Lévi-Provençal, 108 et 154) 
 
Texte arabe 
 مھيف نيخرفلاذ يزاركلاو ةرشع مھيف نيطصاوملاو عرذ رشع ةعبرأ مھيف رابكلو بيجلا نيلاوم مھيف [مازحلا]
ملاسلاو ةعبس وأ عورذ نمث 
 
 
Traduction 
Certaines ceintures ont des poches. Les plus longues ont quatorze coudées; les autres 
ont une longueur de dix coudées. Les ceintures des enfants ont huit ou sept coudées.   
  
En somme, si les trois auto-traducteurs ont réduit la ponctuation aux virgules dans les 
textes arabes, cela laisse supposer que Loubignac et Brunot ont voulu garder les marques de 
l’oralité dans ces textes. Or, leur projet de traduction, présenté dans les préfaces n’en parle 
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pas. La réalité de la structure de darija comme langue ne justifie pas non plus une telle 
absence. En effet, comme toute langue vivante, darija est pourvu de tous les signes de 
ponctuations. Le Marocain ou plus largement le Méditerranéen, en plus de se servir de son 
gestuel comme moyen de communication, l’intonation de sa voix marque des pauses se 
justifiant par des virgules, points, points d’interrogation, etc. Ce gommage des particularités 
grammaticales de la langue arabe, comme norme textuelle adoptée par les auto-traducteurs, 
peut s’expliquer par un gommage de ses particularités, rendant son image auprès des 
Français, ne connaissant pas la langue, désuète.                
8.6 Norme opérationnelle de nature textuelle : Le procédé stylistique particulier - 
mode narratif des auto-traducteurs 
Dans l’analyse des textes, des traductions et du paratexte, il est important de connaître 
le statut de chaque narrateur/auteur/auto-traducteur. Plus exactement confirmer si le narrateur 
s’inclue dans le récit ; en est-il extérieur ou est-il absent, mais impliqué (omniscient) ? 
(Genette, 2003 et 2007) 
 
Pour les textes arabes (transcriptions ou traductions de l’oral à l’écrit), les trois 
narrateurs/auteurs/auto-traducteurs sont à l’extérieur du récit. Ils ne peuvent sonder les 
pensées de leurs informateurs. Par conséquent, ils composent les textes en toute neutralité et 
objectivité sans donner leurs avis. Ils racontent uniquement l'histoire (à la troisième 
personne). 
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Exemple 1 – (Lévi-Provençal, 108) 
 يھ ةنايعلاو نيقوزملا هوجولاذ جوز ةلام يھ ةنايزملاو ةنايعلاو ةنايزملا جوز ىلع نيقورفم ةياجلا يف يزاركلاو
79دحاو هجوب 
 
Exemple 2 – (Brunot, 6) 
ةطلاخملاو ةبرجتلاب ريغ يشلا كاذ فرعتي اك امو مھسار ىتح اونيعي اك يللا سانلا نياك 
 
Exemple 3 – (Loubignac, 102) 
 اھب اوروديت عجولا اھيجيت دعبو اھل اوبيجيو ،ةميخلا تعاتن ةزيكرلا يف مازحلا اوريديو اھسار اھل اولحي تلاايعلا
ةلباقلا 
 
Quant aux auto-traductions (arabes au français), les trois narrateurs/auteurs/auto-
traducteurs composent leur texte en fonction du texte arabe tout en tenant compte du public 
cible. Nous sommes en présence d’un narrateur absent, mais d’un traducteur impliqué. 
 
Exemple 1 – (Lévi-Provençal, 154) 
On distingue dans la tribu d’el-Jâïa deux sortes de ceintures : les plus recherchées 
ont les deux faces teintées, les autres n’ont en qu’une.     
 
Exemple 2 – (Brunot, 97)  
 Il est des gens qui donnent le mauvais œil à tous et à eux-mêmes, et cet état ne se 
révèle qu’à l’éprouve ou par la fréquentation.  
                                                 
79 Les traductions vont suivre dans les exemples du narrateur absent.   
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Exemple 3 – (Loubignac, 291) 
Quand elle est prise de douleurs, les voisins s’empressent autour d’elle, lui dénouent 
la chevelure, fixent une ceinture à une grande perche de la tente et lui ramènent une sage-
femme. 
 
Contrairement aux textes arabes et à leur traduction, les trois narrateurs/auteurs/auto-
traducteurs sont des narrateurs actifs dans les notes. Ils y prennent la parole, expliquent leur 
point de vue, élaborent davantage sur les points soulevés, comparent des réalités marocaines 
et françaises, critiquent, etc. Ils jouent le rôle donc d’un narrateur actif.    
 
Exemple 1 – (Lévi-Provençal, 155) 
Les Ceintures de laine tissées dans la tribu d’el-Jâïa (I)80   
Note (I) : Cette notice a été écrite par nous en 1917, à la demande de l’Office des 
Industries d’art indigènes du Maroc et à son intention. Nous avons cru utile de la reproduire 
ici, ainsi qu’une photographie de ceinture que nous devons à l’obligeance de M. P. Ricard, 
pour permettre l’intelligence du texte qui précède.    
 
Exemple 2 – (Brunot, 98)  
Le mauvais œil (1)81  
Note 1 : L’indigène marocain vit dans la crainte permanente du mauvais œil. La 
croyance au mauvais œil est d’ailleurs orthodoxe, le Prophète ayant déclaré que c’est une 
réalité ; dans l’esprit de l’indigène, mauvais œil et génies se confondent souvent ; pas 
beaucoup, le mauvais œil a pour cause les génies […].  
                                                 
80 Titre d’un texte ethnographique. 
81 Titre d’un texte. 
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Exemple 3 – (Loubignac, 102, 204, 291)  
Texte arabe (102) 
ةزيكرلا يف مازحلا اوريديو اھسار اھل اولحي تلاايعلا اھب اوروديت عجولا اھيجيت دعبو ةلباقلا اھل اوبيجيو ،ةميخلا تعاتن  
(4) 
 
Notre traduction 
Quand elle est prise des douleurs, les voisins s’empressent autour d’elle, lui dénouent 
la chevelure, fixent une ceinture à une grand perche de la tente et lui amènent une sage-
femme (4). 
 
Traduction (291) 
 Quand elle est prise des douleurs, les voisins s’empressent autour d’elle, lui dénouent 
la chevelure, fixent une ceinture à une grand perche de la tente et lui amènent une sage-
femme (4) capable et à la main heureuse82.   
 
Note (4) – (204)  
رم نوكتكديادشلا لك ىلع ردقتك ا  
 
 
Notre traduction de la note (4) 
Il s’agit d’une femme, qui est capable de faire face à toute épreuve.  
 
                                                 
82 Notre soulignement. 
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8.7 Norme opérationnelle de nature textuelle : L’écart sémantique - explicitation  
  Afin de rendre une traduction claire pour le public cible, le traducteur ajoute des 
précisions non contenues dans le texte de départ (Delisle, op. cit., 30). Ces précisions 
apparaissent sous forme de paraphrases ou colligées dans les notes des auteurs.  
 
Exemple 1 (Lévi-Provençal, 106 et 153)            
 
Texte arabe  
 دنع يزاركلاذ ةعنصلاةياجلا   
 
Notre traduction  
La fabrication des ceintures chez les Jâïa  
 
Intitulé du texte français 
La Fabrication des ceintures de laine dans la tribu83 d’el-Jâïa  
Comme mentionné plus haut, Lévi-Provençal ramène l’information sur l’organisation sociale 
tribale d’el-Jâïa. 
  
 Exemple 2 (Brunot, 16 et 107)  
 Texte arabe  
ةراكذلا عم ربقلا ىلع اوارقي رضاحملا اوبيجياك 
  
                                                 
83 Notre soulignement. 
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Traduction  
 Ils amènent les enfants de l’école coranique32 pour qu’ils récitent le Coran, ainsi que 
des tolbas qui chantent les louanges du Prophète84 […]. 
Dans cette traduction, nous retrouvons une double explicitation pour les concepts mhadra et 
dakkara. Le premier est rendu par la paraphrase « les enfants de l’école coranique » et le 
second, quant à lui, est traduit par la paraphrase : « tolbas qui chantent les louanges du 
Prophète ». De plus, le premier concept est accompagné de la note 32.  
Les notes jouent le rôle d’explication du mot ou de l’énoncé et permettent au lecteur de mieux 
se saisir du sens, qui parfois peut être imperméable, vu la distance culturelle. En effet, nous 
retrouvons dans la note 32 (Brunot, 110) ce qui suit :  
     32. Les enfants de l’école coranique récitent, à part, tout le  
     Coran, chacun d’eux en récitant une partie. Cette cérémonie a
     lieu au cimetière, de préférence le vendredi. Les clercs  
     appelés d¨kkâra ou madihen récitent, à la maison, des poèmes 
     en l’honneur du prophète.  
 
 
Exemple 3 – (Loubignac, 102, 204, 291)  
Texte arabe (102) 
ةلباقلا اھل اوبيجي و ،ةميخلا تعاتن ةزيكرلا يف مازحلا اوريدي و اھسار اھل اولحي تلاايعلا اھب اوروديت عجولا اھيجيت دعبو 
(4) 
 
 
                                                 
84 Notre soulignement. 
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Notre traduction 
Quand elle est prise des douleurs, les voisins s’empressent autour d’elle, lui dénouent 
la chevelure, fixent une ceinture à une grand perche de la tente et lui amènent une sage-
femme (4). 
 
Traduction (291) 
 Quand elle est prise des douleurs, les voisins s’empressent autour d’elle, lui dénouent 
la chevelure, fixent une ceinture à une grand perche de la tente et lui amènent une sage-
femme (4) capable et à la main heureuse85.   
 
Note (4) – (204)  
ديادشلا لك ىلع ردقتك ارم نوكتك 
 
Notre traduction de la note (4) 
Il s’agit d’une femme, qui est capable de faire face à toute épreuve.  
 
Dans les différents ajouts des auto-traducteurs, des informations supplémentaires 
sont données soit dans la traduction ou dans les notes afin d’expliquer davantage le concept 
traité et de rapprocher la culture de départ au public cible.                                                                          
 
8.8 Conclusion  
 Après avoir passé en revue les interventions des traducteurs, nous constatons que 
l’explicitation, l’équivalence culturelle et l’emprunt sont ciblées. Le transfert culturel ne se 
fait pas seulement entre deux langues différentes, deux pays géographiquement éloignés 
(orient et occident), mais aussi entre deux cultures dont une est la subalterne de l’autre. Ce 
                                                 
85 Notre soulignement. 
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transfert a pour but de servir l’intérêt de la métropole, dans le sens où il doit répertorier tout 
élément important de la société marocaine. Les choix des équivalents ont obéi au désir 
d’immortaliser la culture marocaine à ce moment de l’histoire coloniale, histoire créée par 
des Français pour des Français. Les objectifs des auto-traducteurs, répondant à ceux de 
l’IHEM, sont l’enseignement et le renseignement. Le premier ciblait les fonctionnaires du 
gouvernement français, déployés au Maroc et le second était destiné aux têtes dirigeantes de 
la Résidence Générale. Les explicitations sont un parfait exemple de traduire clairement la 
culture marocaine aux publics cibles, tandis que les équivalences culturelles et emprunts sont 
un « gommage culturel ». En effet, les équivalences choisies dans la langue cible effacent 
dans une certaine mesure des particularités de la culture marocaine, notamment en ce qui 
concerne l’habillement et l’alimentation chez les Marocains. Quant aux emprunts à la langue 
de départ, ils visent à attirer l’attention sur des individus bien précis dans la société 
marocaine, qui d’après nous, peuvent servir d’alliés aux Français ou du moins d’indicateurs. 
La mission des auteurs trouve sa raison d’être dans leur intervention ciblée, dont les 
retombées de visibilité sont importantes pour eux.   
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9. VISIBILITÉ DES AUTO-TRADUCTEURS 
Dans les textes étudiés précédemment, nous constatons que les traducteurs sont loin 
d’être anonymes. Quelle forme prend la visibilité de ces auto-traducteurs selon la 
traductologie contemporaine? 
 
La visibilité du traducteur résulte de la présence remarquable de celui-ci dans les 
textes et sa prise de parole dans les traductions est discutée et analysée de différents points 
de vue par les traductologues contemporains. Pour notre part, nous nous pencherons sur les 
aspects sociaux, scientifique, historique, politique et professionnel de la visibilité des auto-
traducteurs. 
9.1 Visibilité sociale  
Le premier objectif du Protectorat français était de renforcer et d’élargir le contrôle 
étatique du Makhzen à l’ensemble du Maroc par le maintien des instances chérifiennes en 
place. Toutefois, dès le début du protectorat, ces instances ont fait l’objet de réformes 
administratives, économiques, financières et militaires (Alaoui, 23), justifiant donc 
l’intervention de la France dans le maintien de l’équilibre du Maroc et de sa sécurité. De plus, 
l’administration du Makhzen était contrôlée par un réseau administratif et militaire français. 
 
Tout fonctionnaire français jouissait donc d’un prestige au sein des structures 
étatiques chérifiennes, ainsi que dans la société marocaine « protégée », car il incarnait le 
pouvoir administratif, solidifié par un pouvoir militaire. Dans la cueillette des informations 
ethnographiques, la collaboration des indigènes était indispensable et elle s’effectuait, par 
ailleurs, avec respect et humilité. Les témoignages des trois auteurs, ainsi que leur 
reconnaissance envers les informateurs, invoqués dans les préfaces, en font foi. En plus de 
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profiter de leur statut pour aller quêter les données ethnographiques auprès des indigènes, les 
trois auteurs-traducteurs étaient reconnus dans la société française pour leur apport 
considérable à la connaissance du Maroc. 
 
Que ce soit dans la préface ou dans les notes, les exemples des interventions des 
traducteurs apparaissent sous la forme d’une thick translation (Appiah, 2002). De plus, les 
références à leurs écrits ou à ceux d’autres érudits sont nombreuses. Ces références visent-
elles à prouver le sérieux du travail de l’ « [author]⁄translator⁄scholar » (Carbonell, 1996, 80), 
ou sont-elles un prétexte de faire des références à leurs connaissances et à ceux de leurs 
collègues, dont certains sont des confrères et leurs directeurs de l’IHEM? Si la réponse est 
affirmative pour la seconde question, nous faisons face à une appartenance à une 
communauté d’intérêt. À titre d’exemple, dans ses notes, Brunot cite, parmi bien d’autres, 
Auguste Mouliéras (1855-1931), Samuel Biarnay (1924), Doctoresse Legey(1926), Marçais 
(1911), Emile Laous (1921), Lévi-Provençal (1918). Certains textes au style encyclopédique 
de Lévi-Provençal, de Brunot et de Loubignac, attirent l’attention sur l’esprit critique des 
auteurs, néanmoins nous y décelons une sympathie à l’égard de l’indigène en décrivant avec 
minutie des faits sur la réalité de la vie marocaine. Nous pensons qu’une réponse affirmative 
à la première question ne fait que renforcer la visibilité politico-scientifique des trois auteurs. 
En quoi consiste donc la visibilité politico-scientifique de ces trois auto-traducteurs?  
9.2 Visibilité politico-scientifique 
La publication des trois ouvrages sous l’égide de l’IHEM, organisme politique par 
excellence, mais publiquement déclaré à vocation scientifique et éducative, révèle 
l’appartenance des trois auteurs à une classe d’érudits. De par leur fonction au sein de 
l’institut, leurs contributions scientifiques à la connaissance du Maroc étaient proclamées 
autant au Maroc qu’en France. En effet, au Maroc et en France, leurs ouvrages faisaient 
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autorité dans le domaine de l’orientalisme maghrébin et de l’enseignement du dialecte 
marocain. 
 
Au chapitre 2.3., nous avons mentionné que les préoccupations du Maréchal Lyautey 
quant à l'accès aux résultats des recherches d’information de diverses natures, dont 
sociologiques, historiques, ethnographiques, architecturales, devaient être relayées à l’IHEM 
sous forme de publications, de conférences, etc. par des instances scientifiques. 
 
Ces textes démontrent que les auto-traducteurs travaillent au Maroc pour le bénéfice 
de la France, qui vise à affirmer sa légitimité. Leur intervention par le biais de la traduction 
ethnographique a pour but la connaissance du Marocain et du système de fonctionnement 
social, politique et religieux du pays, ainsi que la mise en relief des différences entre Français 
et Marocains.  
 
Comme le définit Saïd (1980), l’orientalisme n’est qu’une construction mentale 
édifiée par l’Occident dans le but de renforcer l’identité du sujet occidental, tout en 
l’opposant au sujet oriental. De ce fait même, l’Orient, considéré le miroir inversé de 
l’Occident, échappe à la norme occidentale et subit jugements, critiques, voire même rejet. 
Le traducteur colonial se voit chargé de la mission de mettre en valeur la légitimité de la 
domination occidentale sur les peuples subalternes. Par conséquent, la visibilité scientifique 
de Lévi-Provençal, de Brunot et de Loubignac sert les intérêts d’une institution de la 
métropole. En effet, leur projet de traduction, déterminé préalablement, est celui de détailler, 
avec la loupe d’un Occidental, les aspects du déroulement de la vie quotidienne du Marocain. 
Leur publication, en plus d’avoir une fonction linguistique et discursive, joue aussi un rôle 
politique et s’inscrit dans l’histoire coloniale du Maroc.  
 9.3 Visibilité historico-professionnelle 
La production des trois auto-traducteurs dans le domaine de l’ethnographie reste une 
référence historique sur le Maroc colonial. Leur cueillette d’informations vient mettre la 
lumière sur des concepts de la vie reculée ou sur des facettes cachées de la vie urbaine et 
rurale du Maroc. Les auto-traducteurs ont agi, d’une part, avec professionnalisme en 
respectant les balises de leur employeur, et ce dans le but de servir les intérêts de la France 
au Maroc. D’autre part, ils ont contribué à accroitre leur propre capital de production 
« scientifique ». Leur production reste une référence non négligeable sur le Maroc à cette 
époque. De nombreuses recherches contemporaines, notamment Jeffrey Heath (2002/2013) 
et Jacques Grand’Henry, (1976) citent ces trois ouvrages et surtout l’ouvrage les Textes 
arabes de Rabat de Brunot.  
9.4 Conclusion - Loyauté des auto-traducteurs 
Les textes d’ordre ethnographique, qui nous concernent, révèlent que les auto-
traducteurs assument pleinement leur rôle avec une grande autonomie, et ce depuis le choix 
des textes et jusqu’à  la fin de l’action traduisante. Leur projet de traduction, présenté dans 
leur préface, soit l’étude ethnographique d’une région précise du Maroc colonial et ce, en 
respectant le modèle de Marçais afin de « solidifier l’édifice » de l’administration française, 
est religieusement respecté. En plus, la fonction des textes, doublement, désignés 
« traductions » est d’une part d’éclairer la Résidence Générale sur la mentalité marocaine, 
ainsi que de servir d’outils d’enseignement aux fonctionnaires français de la langue arabe et 
des spécificités du Maroc et des Marocains. Il est dès lors permis de se demander si le respect 
du projet correspond à la loyauté des traducteurs? 
 
Nous rappelons que d’après Nord, la « loyauté » caractérise la relation entre le 
traducteur, le lecteur et l’auteur (Nord, 1991 et 1997). Étant donné que le texte d’arrivée de 
chaque traducteur (Lévi-Provençal, Brunot ou Loubignac) est produit en prenant comme 
point de départ le texte arabe, que chaque auteur de texte et son traducteur ne font qu’un et 
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que chaque traducteur a respecté pleinement son skopos : l’enseignement des fonctionnaires 
français et le renseignement de l’Administration française, il est légitime de déduire que le 
contrat de loyauté, tel que défini par Nord, est intégralement rempli.  
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Conclusion 
À l’issue de cette thèse de doctorat, une première étude sur la traduction postcoloniale 
au Maroc dans la zone française a été réalisée. Dans cette thèse, qui comprend neuf chapitres, 
trois ouvrages ont été analysés et discutés :  
1- Textes arabes de l’Ouergha : Dialecte des Jbala. Maroc septentrional (Lévi-
Provençal, 1922),  
2- Textes arabes de Rabat. Textes, transcription et traduction annotée (Brunot, 
1931)  
3- Textes arabes des Zaër. Transcription, traduction, notes et lexique (Loubignac, 
1952).  
 
Si le premier chapitre, Problèmes de la recherche au Maroc a mis en lumière les 
problèmes de la recherche postcoloniale, soulevés par des chercheurs marocains et étrangers, 
il nous a permis aussi d’avancer les deux hypothèses : 
• Les traducteurs des trois textes ont employé des stratégies et des procédés de 
traduction visant le gommage culturel.  
• Les traductions effectuées par des traducteurs au service du colonisateur 
visaient à servir les intérêts de la métropole. Le pouvoir utilise les structures 
du savoir, par le biais de la traduction, pour façonner l’image de l’Autre et 
consolider le projet colonial.  
 
Le deuxième chapitre, quant à lui, dresse les objectifs de la recherche, soit  
1) étudier trois traducteurs dans leur contexte historique, social, culturel et politique. 
En particulier, il a été question de leur formation, leurs publications et leurs liens avec 
l’employeur ;  
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2) analyser les traductions et leur paratexte (péritexte et épitexte) afin de déterminer 
les stratégies et procédés employés ;  
3) dégager le projet des traducteurs ;  
4) montrer l’incidence de ces traductions sur la représentation du Marocain.  
Ce même chapitre explique le contexte historique de la traduction postcoloniale au 
Maroc, le parler marocain, le rôle de l’IHEM et l’orientalisme.  
 
Le troisième chapitre fait état des théories descriptives et postcoloniales de la 
traductologie, à la lumière desquelles, le quatrième chapitre expose les paramètres théoriques 
qui sont les jalons de l’analyse. Enfin les chapitres 5, 6, 7, 8 et 9 caractérisent le cœur de 
l’analyse, dont l’objet est de comprendre le rôle de trois traducteurs français pendant le 
protectorat. 
 
Dans ces derniers chapitres, qui s’appuient sur deux volets : le volet archéologique et 
le volet critique, les points suivants ont été abordés : études sociohistoriques des auto-
traducteurs et des auto-traductions et du traduire, ainsi que la visibilité des traducteurs. 
 
L’étude sociohistorique des traducteurs a porté sur la sociobiographie des trois 
traducteurs. Nous avons découvert que Lévi-Provençal s’est intéressé à l’Espagne 
musulmane, Brunot à l’ethnographie éducative des écoles musulmanes et au droit et, enfin, 
Loubignac a assumé son rôle d’interprète pendant de nombreuses années. Toutefois, malgré 
leur profil différent, ils se sont retrouvés à assumer des fonctions au sein de l’IHEM. À titre 
d’employés de la France, ils avaient la mission de faire des études ethnographiques sur le 
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Maroc afin de mieux connaître le Marocain. Nous avons noté qu’à part Brunot d’avant les 
années 50, le discours des trois auto-traducteurs sur les Marocains est honnête.  
 
L’étude sociohistorique des traductions, quant à elle, s’est penchée sur la 
présentation des matériaux et a répertorié et classé les thématiques abordées par les trois 
traducteurs. Les trois ouvrages se composent d’une transcription en langue arabe, d’une 
transcription en caractères romains, d’une traduction annotée, ainsi que d’un avant-propos. 
Dans le paratexte, les trois auto-traducteurs expliquent clairement leur méthode de travail. 
Les régions couvertes sont différentes : région montagnarde et riveraine de Fès, l’Ouargha, 
Rabat et enfin Zaër, respectivement étudiées par Lévi-Provençal, Brunot et Loubignac. Ce 
qui les a amenés à étudier trois sortes de dialectes de l’arabe marocain, soit le dialecte rural 
jebli de l’Ouargha, le dialecte urbain de Rabat et le dialecte rural bédouin de Zaër. Ce qui est 
marquant, c’est l’intertextualité de ces textes, car les trois traducteurs se sont basés sur 
l’ouvrage de Marçais (1911), notamment du point de vue méthodologique.  
 
Les thématiques abordées par les trois auteurs, quant à elles, touchent un éventail 
large de sujets dans des proportions différentes : les références religieuses (11 textes), la 
femme au quotidien (7 textes), les croyances primitives (1 texte), les coutumes (15 textes), 
les maladies (3 textes), les contes (50 textes), les jeux et chansons (7 textes) et enfin les 
réalités de la vie (24 textes).  
 
L’étude sociohistorique du traduire, soit l’analyse de la traduction intralinguale de 
l’oral à la transcription en dialecte arabe en se référant aux notes des traducteurs a pris la part 
la plus importante dans cette recherche. Les transcripteurs-traducteurs ont photographié les 
trois régions et leur production est fertile et complexe. Bien que des textes soient d’ordre 
ethnographique décrivant l’indigène, son habillement, sa pratique de la religion ou ses 
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mœurs, d’autres ne le sont pas. Le paratexte, riche d’informations, a permis de connaître 
davantage l’idéologie des transcripteurs-traducteurs. La mission entreprise par les trois 
transcripteurs-traducteurs au sein de l’IHEM devait être purement objective, mais leurs écrits 
sont imprégnés de préjugés et de parti-pris, trahissant leur vision coloniale. Les idées qui 
reviennent souvent dans les textes sont la barbarie, la superstition, l’archaïsme, la décadence 
et la civilisation primitive. Ces idées véhiculées dans leur recherche appuient la grandeur de 
la France et sa légitimité au Maroc.  
 
L’étude sociohistorique du traduire proprement dit a porté sur la comparaison du 
texte arabe et sa traduction. Nous y constatons que les interventions des auto-traducteurs, peu 
nombreuses, sont ciblées. Comme il s’agit d’auto-traductions,  les traducteurs ont opté pour 
une stratégie générale, soit la traduction littérale des textes arabes en ayant recours aux 
emprunts et aux équivalences culturelles. Le transfert culturel effectué par ces auto-
traducteurs entre deux cultures différentes, dont une est la subalterne de l’autre, a pour 
objectif de servir les intérêts de la France au Maroc, soit l’enseignement et le renseignement 
par l’intermédiaire de l’IHEM. Par ailleurs, les explicitations sont avancées par les auto-
traducteurs dans l’optique de traduire clairement la culture marocaine au public cible, tandis 
que les équivalences culturelles et les emprunts sont un moyen de « gommage culturel ». En 
effet, les équivalences choisies dans la langue cible effacent les particularités de la culture 
marocaine. Quant aux emprunts à la langue de départ, ils attirent l’attention sur des 
personnes, par exemple, bien déterminées dans la société marocaine. Le niveau de langue et 
la ponctuation des auto-traducteurs témoignent aussi d’une manipulation visant à donner une 
image de la langue de départ comme étant familière et sans structure grammaticale. Le style 
narratif des auto-traducteurs illustre bien cette dichotomie entre « nous (Français) et les autres 
(indigènes) », « nos connaissances avancées et leurs connaissances rudimentaires » et « notre 
savoir scientifique et leur savoir basé sur la superstition et les croyances primitives ».  
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Dans le dernier chapitre, il est évident que la visibilité des auto-traducteurs est grande 
aussi bien du point de vue social, scientifique, historique, politique que professionnelle. En 
fait, leur rayonnement était assuré de par leur fonction au sein de l’IHEM, organisme à 
vocation scientifique installé par la France au Maroc pendant le protectorat. Finalement, leur 
ouvrage reste une référence historique précieuse sur cette période. De même, nous déduisons 
à la lumière de cette recherche que les auto-traducteurs sont loyaux envers leur employeur et 
que leurs traductions effectuées au service du colonisateur visaient à servir les intérêts de la 
métropole. Le pouvoir utilise les structures du savoir, par le biais de la traduction, pour 
façonner l’image de l’Autre et consolider le projet colonial.  
 
À ce stade de la recherche, nous sommes à même de répondre à plusieurs questions 
posées plus haut, soit au chapitre 2, paragraphe 2.4.3 : s’agit-il d’un savoir pur ou d’un savoir 
politique? S’il s’agit d’un savoir pur est-il objectif ou biaisé par la subjectivité de son 
chercheur? Ainsi que les questions formulées au début du chapitre 8, si l’ethnologue arrive-
t-il à s’approprier la langue de l’Autre et ses nuances? Si ses connaissances linguistique et 
culturelle lui suffisent-elles pour s’acquitter de sa tâche de traducteur? Selon nos 
constatations, la démarche adoptée par les auto-traducteurs répond à une demande de 
l’IHEM, donc le savoir est dès le départ un savoir au service de la politique. Ces chercheurs, 
cultivent un esprit corporatif, voué à renforcer la mobilisation scientifique dans l’action de la 
civilisation des indigènes. Sur le terrain, cependant, les auto-traducteurs suivent une 
méthodologie objective de collecte de toutes les informations possibles se rapportant à 
l’indigène, d’où la variété des thématiques traitées. Ensuite vient la phase de la transcription 
en arabe et en caractères latins, suivie de la traduction. Même avec beaucoup d’efforts de 
traduction littérale comme stratégie générale dans les textes, leur subjectivité apparait dans 
les notes. Leurs connaissances sont de qualité et ils arrivent à se saisir des nuances 
linguistiques et culturelles de la langue de départ. Nous déduisons qu’ils ont rempli 
pleinement leur mandat de recherche. De même, nous relevons que les trois ouvrages étudiés 
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sont le résultat d’un savoir pur, empreint de subjectivité des auto-traducteurs et balisé par les 
attentes politiques de leur employeur.  
Enfin, après cette étude, nous pouvons conclure que l’étude des trois auto-traducteurs 
de l’IHEM s’inscrit dans l’histoire postcoloniale de la traduction au Maroc, cette histoire à 
peine interrogée. Pour l’enrichir, il faut se munir de grands moyens de recherche historique 
pour déterrer les manipulations sous-jacentes aux traductions. Il ne faut pas se cantonner dans 
la comparaison de traductions et de leur original, mais plutôt se pencher sur la dimension 
historique, politique et sociale des traducteurs, et du contexte général de l’époque. À titre 
d’exemple, des recherches traductologiques à d’autres périodes de l’histoire du Maroc ou 
répertorier les traducteurs et les traductions, et les étudier.   
 
Par ailleurs, la traduction ethnographique a montré que les Marocains ne constituaient 
pas un groupe homogène, mais l'organisation sociale que les auto-traducteurs ont décrite ne 
présente que peu de différences dans les mœurs et les pratiques religieuses. À quelques 
exceptions et nuances près, les trois populations : jebli, citadine et rurale, vivaient en 
communauté, célébrant les mêmes fêtes religieuses. Il a été démontré aussi leur attachement 
aux coutumes païennes. Que les Bédouins de Zaër habitent des tentes au moment où les Rbati 
sont dans de vraies maisons, ne change en rien les réalités communes au Marocains. Nous 
savons dès le départ, comme annoncé par Brunot que les Rbati sont des descendants 
andalous, ce qui justifie l’avancement de leur civilisation. Si la structure lignagère est 
différente, le système politico-administratif était le même. Cependant, chez Zaër les chefs de 
village gèrent le douar et imposent des lois ancestrales de règlements de conflits, de vente de 
terre, de pacte « tata » entre tribus, etc.  
 
La traduction ethnographique au Maroc est instrumentale dans la mesure où elle a 
tracé les jalons de l’histoire de ces trois populations. Comme expliqué par Bandia (2009b, 
  
208
 
9), il s’agit d’un genre de traduction verticale où « where ideology and power differentials 
played in important role in the recording, transcription and disseminating of African 
cultures ». Aussi, poursuit ce dernier à la même page que  
this recordings and translations were often carried out with the aid of native 
interpreters and informants who might not always have been competent or 
reliable. It was not always easy to grasp meaning as expressed in the oral 
tradition, and at times the oral narrative had to be performed by the native 
interpreter to ensure a more adequate transcription and recording by the 
Western anthropologist.  
 
L’originalité de cette recherche réside dans le fait qu’aucune étude n’a été menée sur 
le rôle sociopolitique de la traduction et sur celui des traducteurs pendant cette période dans 
la zone française. Nous espérons que notre recherche contribuera à défricher un terrain, à 
notre connaissance, encore vierge.  
 
Nous avons fait un survol de la traduction de trois ouvrages, effectués sous l’égide de 
l’IHEM, pendant une période s’étalant sur 44 ans, soit de 1912 à 1956. Sur le terrain, nous 
avons noté les accidents, les faiblesses et les réussites des trois auto-traducteurs. Le travail 
reste entier au Maroc avant ou après le protectorat français. Riche de ses contes, de ses 
histoires, de ses chansons et de ses affiches touristiques.  
 
À la lumière de ce qui précède, plusieurs perspectives de recherche pourraient être 
envisagées pour poursuivre ce travail. Tout d’abord, une étude des contes et des chansons, 
non étudiés dans la présente recherche, pourrait faire ressortir davantage les interventions 
délibérées des traducteurs et appuyer ou réfuter les conclusions avancées. Par ailleurs, l’étude 
d’autres traductions effectuées par des orientalistes français pendant la période coloniale 
auraient des retombées positives sur une description plus large du phénomène de la traduction 
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postcoloniale. De même, l’étude de la traduction, effectuée par des traducteurs marocains, 
pourrait compléter le tableau du postcolonialisme au Maroc. Si les traducteurs français se 
sont intéressés à l’ethnographie marocaine, quels sont alors les sujets privilégiés des 
traducteurs marocains? Enfin une étude de l’histoire de la traduction postcoloniale au Maroc 
et au Maghreb devrait enrichir l’histoire de la traduction.  
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Annexe 1 – Mohamad Bin Khaldûn al-Hadrami 
 
Ibn Khaldûn, de son vrai nom était Mohamad Bin Khaldûn al-Hadrami, est une.figure 
emblématique du XIVe siècle de la civilisation arabe au Maghreb et en Andalousie 
musulmane. Il est l’auteur de plusieurs ouvrages portant sur « l’histoire humaine » (Cheddadi, 
2006, 209), ainsi que les lois de la société humaine et de la civilisation. Ibn Khaldûn est issu 
d’une famille d’origine du Hadramaut86, qui a occupé une situation privilégiée au début de 
sa vie à Séville puis à la cour des princes Hafsides à Tunis. Ibn Khaldûn a reçu une excellente 
éducation dirigée par son père, qui avait renoncé à sa carrière politique pour exercer les 
fonctions de mufti. Ibn Khaldûn a commencé sa carrière politique par un poste de secrétaire 
en 1352 auprès du prince Abou Ishâq. Il s’est vu attribuer plusieurs postes, dont ceux 
d’ambassadeur et de premier ministre. Il a toujours été très apprécié en raison de son 
intelligence aigüe, mais emporté par ses ambitions personnelles de pouvoir, il s’est promené 
de la cour d’un prince à une autre où il y était des fois disgracié et même jeté en prison. Il a 
mené ainsi une vie tumultueuse voyageant de Tunis à Fez, de Fez en Espagne, d’Espagne à 
Bougie, etc.  
Fatigué par cette vie errante et pleine de déboires, en 1374, Ibn Khaldûn prend sa 
retraite près de Tiaret en Algérie où il se consacre à la rédaction des Prolégomènes et 
commence l’Histoire universelle. Faute d’informations suffisantes, il se rend à Tunis à la 
recherche d’ouvrages pertinents. Il poursuit ainsi sa quête, qui le mène au Caire. 
Installé depuis deux ans au Caire, il occupe le poste de grand cadi malékite d’Égypte 
et ce, jusqu’à son décès en 1406.  
 
 
                                                 
86 Au sud de la péninsule Arabique se situe Hadramaout, région orientale désertique du Yémen, qui est ouverte 
sur le golfe d'Aden et est aux frontières du Rub al-Khali et du Dhofar (Oman). 
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Annexe 2 – Dahir berbère 
Dahir réglementant le fonctionnement de la justice 
dans les tribus de coutumes berbères 
Le 16 mai 1930, dit « dahir berbère »  
MAROC 
(Sous protectorat français) 
Louange à Dieu,  
Que l’on sache par la présente, que Notre Majesté Chérifienne, considérant que le dahir de 
notre Auguste père, S.M. le Sultan Moulay Youssef, en date du 11 septembre 1914 a 
prescrit dans l’intérêt du bien de nos sujets et de la tranquillité de l’Etat de respecter le 
statut coutumier des tributs berbères pacifiées..., qu’il devient opportun de préciser 
aujourd’hui les conditions particulières dans lesquelles la justice sera rendue dans les 
mêmes tribus:  
 
A décrété ce qui suit : 
Article 1  
Dans les tribus de Notre Empire reconnues comme étant de coutume berbère, la répression 
des infractions commises par les sujets marocains qui serait de la compétence des Caïds 
dans les autres parties de l’Empire, est de la compétence des chefs de tribus. 
Pour les autres infractions, la compétence et la répression sont réglées par les articles 4 et 
6 du présent dahir. 
Article 2 
Sous réserve des règles de compétence qui régissent les tribunaux français de Notre 
Empire, les actions civiles ou commerciales, mobilières ou immobilières sont jugées, en 
premier ou dernier ressort, suivant le taux qui sera fixé par arrêté viziriel, par les 
juridictions spéciales appelées tribunaux coutumiers. Ces tribunaux sont également 
compétents en toute matière de statut personnel ou successoral. Ils appliquent, dans les 
cas, la coutume locale.  
 
Article 3 
  
XIII
L’appel des jugements rendus par les tribunaux coutumiers, dans les cas où il serait 
recevable, est portée devant les juridictions appelées tribunaux d’appel coutumiers. 
Article 4  
En matière pénal, ces tribunaux d’appel sont également compétents, en premier et dernier 
ressort, pour la répression des infractions prévues à l’alinéa 2 de l’article premier ci-
dessus, et en outre de toutes les infractions commises par des membres des tribunaux 
coutumiers dont la compétence normale est attribuée au chef de la tribu.  
Article 5 
Auprès de chaque tribunal coutumier de première instance ou d’appel est placé un 
commissaire du Gouvernement, délégué par l’autorité régionale de contrôle de laquelle il 
dépend. Près de chacune de ces juridictions est également placé un secrétaire-greffier, 
lequel remplit en outre les fonctions de notaire. 
Article 6  
Les juridictions françaises statuant en matière pénale suivant les règles qui leur sont 
propres, sont compétentes pour la répression des crimes commis en pays berbère quelle 
que soit la condition de l’auteur du crime. Dans ces cas est applicable le dahir du 12 août 
1913 (9 ramadan 1331) sur la procédure criminelle. 
Article 7  
Les actions immobilières auxquelles seraient parties, soit comme demandeur, soit comme 
défendeur, des ressortissants des juridictions françaises, sont de la compétence de ces  
juridictions.  
 
Article 8 
Toutes les règles d’organisations, de composition et de fonctionnement des tribunaux 
coutumiers seront fixés par arrêtés viziriels successifs, selon les cas et suivants les besoins.
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